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1 Inleiding 
 
De Majapahit voorspelling gaat over het herstellen van het Hindoeïsme op Java in haar 
huidige glorie. Al voor mijn onderzoek in Indonesië kwam ik informatie over deze 
voorspelling op internet tegen, eenmaal in Java vertelden mijn Javaans Hindoeïstische 
informanten over deze voorspelling. De Majapahit voorspelling gaat over een wedergeboorte 
van het Hindoeïsme. Het Majapahit koninkrijk regeerde vanaf de dertiende eeuw in Java 
(Brown 2004: 45). Het koninkrijk was een Hindoe-Boeddhistisch koninkrijk, maar toen de 
Islam haar intrede maakte in Java verdween het Majapahit koninkrijk in de vijftiende eeuw. 
Volgens mijn informanten heeft de laatste koning van het Majapahit tijdperk een voorspelling 
gedaan dat Hindoeïsme over enkele honderden jaren zal worden hersteld in haar huidige 
glorie. Javaans Hindoeïstische jongeren zijn dan ook op verschillende manieren actief om de 
voorspelling te bereiken. Pogingen om de voorspelling waar te maken gebeuren onder andere 
door het volgen van religieus onderwijs aan een Hindoeïstische universiteit. De studenten 
kunnen na het behalen van hun diploma docent worden in een pasraman, een zondagschool 
voor Javaans Hindoeïstische jongeren. Deze jongeren ervaren echter onvrede met het huidige 
religieuze onderwijs.  
De Indonesische staat erkent zes officiële religies: Islam, Protestantisme, Katholicisme, 
Hindoeïsme, Boeddhisme en sinds enkele jaren Confucianisme (McDaniel 2013: 335). 
Hindoeïstisch onderwijs is in de jaren zeventig geïntroduceerd nadat het Hindoeïsme is 
getransformeerd in een monotheïsme, met als almachtige god Sang Hyang Widhi Wasa 
(McDaniel 2013: 341). De mogelijkheid om religieus onderwijs te volgen is opmerkelijk, 
omdat jongeren vaak leren over religie via de opvoeding. De door de staat geaccepteerde 
vorm van het Hindoeïsme wordt Agama Hindu Dharma Indonesia genoemd. De focus van 
mijn onderzoek ligt op Hindoeïstisch onderwijs in een Javaans Hindoeïstische pasraman, een 
Hindoeïstische universiteit en een Hare Krishna pasraman. Een pasraman is een 
zondagschool voor het Hindoeïsme. Deze verschillende soorten religieus onderwijs bieden 
een interessante focus, omdat jongeren te maken krijgen met een complexe 
organisatiestructuur die deels gefinancierd is door de staat.  
Het religieus landschap van Centraal-Java kent een interveniërende rol van de staat. Zo 
kon het Hindoeïsme alleen officieel geaccepteerd worden door de staat wanneer er 
veranderingen werden doorgevoerd. Deze verandering is doorgevoerd door de Hindoeïstische 
organisatie Parisada Hindu Dharma Indonesia (McDaniel 2013: 340). De veranderingen 
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hebben plaatsgevonden in de jaren zestig, waarbij een samenkomst van intellectuelen leidde 
tot de verkiezing van de almachtige god Sang Hyang Widhi Wasa (ibid.: 339). Een andere 
belangrijke Hindoeïstische organisatie is Bimas Hindu. Zij worden gefinancierd door de staat 
en werken voor het Ministerie van Godsdienst. De Bimas Hindu organisatie is 
verantwoordelijk voor de Hindoeïstische docenten in alle districten van Indonesië, daarnaast 
zijn haar vertegenwoordigers, samen met die van Parisada, veelal aanwezig bij rituelen. 
Het Hindoeïsme in Centraal-Java is rijk aan verschillende invloeden uit lokale tradities, 
ook wel adat genoemd en kent hierdoor verschillende pluralistische vormen. Een 
homogenisering, of overkoepelende religieuze opvatting, onder de Hindoeïstische burgers van 
Indonesië, blijft hierdoor uit (Hefner 2004: 104). De Hindoeïstische organisaties Parisada en 
Bimas Hindu hebben hier nog niet voor kunnen zorgen, ondanks de vele veranderingen die zij 
hebben doorgevoerd binnen het officiële Hindoeïsme. Een religieuze stroming die het 
pluralisme binnen het Hindoeïsme zichtbaar maakt, is de Hare Krishna beweging in 
Yogyakarta. In de Hare Krishna tempel zijn vaak veel jongeren aanwezig die uit verschillende 
delen van Indonesië komen. Opmerkelijk aan deze Hare Krishna beweging is dat zij los staan 
van de interveniërende rol van de staat, doordat de beweging geen banden heeft met 
Hindoeïstische organisaties.  
Opvallend binnen de antropologische literatuur over de ontwikkeling van het Hindoeïsme 
op Java is de afwezigheid van de stem van jongeren, terwijl jongeren degenen zijn die les 
krijgen in de officiële vorm van het Hindoeïsme. De Javaans Hindoeïstische jongeren en de 
Hare Krishna jongeren begeven zich in een omgeving waar de dominante religie Islam is. Ook 
binnen het politieke landschap heeft de Islam een grote invloed. De Majapahit voorspelling 
waar maken, zou het einde van deze marginalisering betekenen. De Javaans Hindoeïstische 
jongeren zijn, om dit te verwezenlijken, actief bezig met bijdragen aan een herprofilering van 
het Hindoeïsme. Met herprofilering van het Hindoeïsme doel ik op de manieren waarop 
jongeren verandering proberen te brengen in hun eigen positie alsmede actief bezig zijn met 
de manier waarop het Hindoeïsme naar buiten wordt gebracht in het religieus landschap van 
Centraal-Java.  
Drie maanden lang heb ik onderzoek gedaan naar en samengewerkt met Javaans 
Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren in Centraal-Java. De keuze om onderzoek 
naar beide Hindoeïstische stromingen te doen heeft ervoor gezorgd dat ik meer grip kreeg op 
de complexiteit van het Hindoeïsme op Java en de problemen die Hindoeïstische burgers 
hebben in het alledaagse leven. Door deze scriptie te verrijken met persoonlijke verhalen van 
jongeren heb ik getracht een thick description van het religieuze leven voor Hindoeïstische 
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jongeren te schetsen en daarmee inzicht te geven in de manier waarop zij zorgen voor een 
herprofilering van het Hindoeïsme. Wanneer het in deze scriptie gaat over Hindoeïstische 
jongeren bedoel ik zowel Javaans Hindoeïstische jongeren als Hare Krishna jongeren. In een 
deel van de scriptie maak ik echter wel een onderscheid tussen de jongeren van beide 
Hindoeïstische stromingen. De thick description heb ik getracht te schetsen door Indonesische 
woorden te gebruiken voor objecten, scholen, functies en personen. Deze woorden zijn terug 
te vinden in een woordenlijst na de conclusie. Daarnaast is mijn eigen stem als onderzoeker 
aanwezig in de tekst. Nash (2012: 254) stelt dat door aanwezig te zijn in het veld een 
onderzoeker een instrument van haar eigen onderzoek is. Mijn stem als onderzoeker laat zien 
hoe ik tot opmerkelijke bevindingen ben gekomen, welke dingen me in het veld hebben 
verrast, maar laten ook zien hoe ik heb getracht reflectief te zijn als etnografisch onderzoeker 
over mijn verzamelde data.  
 
1.1 Etnografisch onderzoek in Centraal-Java  
In Centraal-Java is het Hindoeïsme een minderheidsreligie. Volgens cijfers van de 
Hindoeïstische organisatie Parisada leven in Centraal-Java in totaal 1.002.317 Hindoeïstische 
burgers (zie bijlage 1, figuur 1). Dit is het aantal wat de Parisada leider Pak Nyoman van 
Centraal-Java me heeft laten zien tijdens een interview wat ik met hem voerde. Deze 
gegevens stonden op zijn laptop in een PowerPoint presentatie voor een bijeenkomst van de 
Parisada organisatie. In totaal leven er ongeveer 30 miljoen mensen op Centraal-Java.1 
Doordat de Hindoeïstische burgers maar een klein percentage vormen van de Indonesische 
burgers in Centraal-Java is verandering moeilijk te bewerkstelligen. Hierin schuilt ook de 
sociale relevantie van dit onderzoek.  
Het Hindoeïsme op Java kent een lange geschiedenis van invloed van de staat (Howe 
2004: 266; Ramstedt 2004a: 18). Deze invloeden zijn zichtbaar in het veld. Zo is de 
organisatie Bimas Hindu samen met de organisatie Parisada aanwezig bij vrijwel elk ritueel of 
elk ander belangrijk evenement van het Hindoeïsme in Centraal-Java. Bimas betekent leider 
in het Indonesisch en Bimas Hindu zijn vertegenwoordigers van de staat op lokaal niveau 
voor de Hindoeïstische bevolking. Daarnaast heeft iedere officiële religie een organisatie die 
opkomt voor de belangen van een religieuze bevolkingsgroep. Voor het Hindoeïsme is dit de 
organisatie Parisada Hindu Dharma Indonesia. De organisatie staat, afgezien van financiële 
                                                          
1 http://www.javaindonesia.org/general/provinces-cities-java-indonesia/ (toegang op 21-06-2014). 
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steun, los van de staat. Tijdens rituelen zag ik de vertegenwoordigers van Parisada altijd 
samen met de Bimas Hindu vertegenwoordigers. Daarnaast spelen beide organisaties een 
grote rol in de distributie van Hindoeïstische docenten in de regio en spelen zij een grote rol in 
de ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs. Haaks hierop staat de Hare Krishna beweging, 
die geen aanwezigheid van een complexe organisatiestructuur kent zoals voor de 
Hindoeïstische bevolking. 
De aanwezigheid en invloed van organisaties op het religieus onderwijs voor het 
Hindoeïsme zorgt ervoor dat Hindoeïstisch onderwijs wordt ontwikkeld binnen een complexe 
structuur van organisaties en de invloed van de staat. Daartegenover staat het niet Javaanse 
onderwijs in een Hare Krishna pasraman. Het onderwijs voor Hare Krishna jongeren wordt 
niet beïnvloed door Hindoeïstische organisaties of door de staat. In mijn onderzoek ligt de 
focus niet op sekolah’s, of middelbare scholen, omdat hier maar een klein gedeelte van het 
curriculum per jaar wordt besteed aan het Hindoeïsme. Het onderwijs in een pasraman biedt 
algemene kennis van het Javaans Hindoeïsme of de Hare Krishna beweging en de keuze van 
jongeren om dit onderwijs te volgen impliceert dat zij meer te weten willen komen over hun 
eigen religie. De Hindoeïstische jongeren zijn namelijk niet verplicht om onderwijs te volgen 
aan een pasraman. Een groot gedeelte van de studenten aan de Hindoeïstische universiteit 
STHD volgen een opleiding om docent te worden in een pasraman of sekolah. Ook is er de 
mogelijkheid om docent te worden aan STHD als zij vervolgens een PhD doen. De studenten 
aan STHD worden klaargestoomd voor een baan in het Hindoeïstisch onderwijs. Jongeren 
staan daarmee figuurlijk op de drempel van het volwassen leven. De keuzes die zij maken, het 
accepteren van de invloed van de staat of het afstand nemen van de staat, zijn van belang voor 
de toekomst van het veelomvattende religieuze landschap van het Hindoeïsme. Herprofilering 
van het Hindoeïsme door jongeren kan een verklaring geven voor deze keuzes en een beter 
inzicht bieden in hoe de ontwikkeling van religieus onderwijs niet alleen door organisaties 
maar ook door jongeren wordt ingevuld. 
 
1.2 Probleemstelling 
In deze scriptie tracht ik inzicht te vergaren in de manier waarop jongeren zorgen voor een 
herprofilering van het Hindoeïsme in Centraal-Java. Dit doe ik door allereerst te kijken naar 
hoe de interveniërende rol van de staat en de organisaties op lokaal niveau een rol krijgen in 
het dagelijks leven van de Javaans Hindoeïstische- en Hare Krishna jongeren. De staat en de 
Hindoeïstische organisaties hebben gezorgd voor religieus onderwijs voor de Hindoeïstische 
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bevolking. Het zwaartepunt van deze scriptie ligt op de manier waarop Javaans 
Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren zorgen voor een herprofilering van het 
Hindoeïsme. In mijn onderzoek in Centraal-Java heb ik mij gefocust op religieus onderwijs, 
omdat hier zowel de interveniërende rol van de staat en Hindoeïstische organisaties te zien is, 
als de manier waarop jongeren het Hindoeïsme ervaren. Een belangrijke stelling binnen deze 
scriptie is dat religie buiten het onderwijs leeft en ondanks dat de focus op religieus onderwijs 
ligt, heb ik getracht een holistisch beeld te scheppen over de manier waarop jongeren zorgen 
voor een herprofilering van het Hindoeïsme. Voor deze scriptie heb ik de volgende 
vraagstelling opgesteld: Hoe dragen Hindoeïstische jongeren bij aan een herprofilering van 
het Hindoeïsme binnen het religieus landschap van Centraal-Java?  
Om de vraagstelling van deze scriptie te kunnen beantwoorden, heb ik een aantal 
deelvragen opgesteld. De eerste deelvraag luidt als volgt: Hoe krijgt het religieus landschap 
vorm in Centraal-Java? Deze vraag heeft als doel het in kaart brengen van het religieus 
landschap in Centraal-Java. Ik heb getracht deze vraag in de meest brede zin te beantwoorden. 
De Indonesische staat heeft veel invloed op het religieuze landschap in Centraal-Java. Het 
bepaalt de manier waarop banen worden ingevuld en religie wordt deels gedefinieerd door de 
staat, doordat de staat zorgt voor regulatie van religie via wetgeving. De eerste deelvraag 
schetst de context waarin de Hindoeïstische jongeren zich begeven. De tweede deelvraag 
vloeit voort uit de eerste deelvraag: Wat is de positie van Hindoeïstische jongeren in het 
religieus landschap van Centraal-Java? In kaart brengen hoe de huidige positie van 
Hindoeïstische jongeren in Centraal-Java is naar mijn mening van belang om uitspraken te 
kunnen doen waarom jongeren willen zorgen voor een herprofilering. De Hindoeïstische 
bevolking op Java is een religieuze minderheid. De op Java dominante religie Islam heeft een 
grote invloed op sociaal, politieke en economische aspecten van het religieus landschap. 
Hindoeïstische jongeren leven dan ook in een omgeving waar het merendeel van de jongeren 
Islamitisch is. Door te kijken wat de positie van Hindoeïstische jongeren is, kan ik een stap 
maken richting de vraag waarom de jongeren willen zorgen voor een verandering van eigen 
positie.  
De derde deelvraag luidt als volgt: Waarom mobiliseren jongeren zich richting een 
herprofilering van het Hindoeïsme? Het doel van deze vraag is een stap te zetten richting de 
manieren waarop jongeren zorgen voor een herprofilering van het Hindoeïsme. Het 
beantwoorden van deze vraag biedt een beschrijving van de motivatie onder Hindoeïstische 
jongeren om verandering te brengen in de huidige manier waarop het Hindoeïsme wordt 
geprofileerd. Om de derde deelvraag te kunnen beantwoorden, maak ik een vergelijking 
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tussen Javaans Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren. Deze vergelijking laat een 
diversiteit in motivatie tussen de Javaans Hindoeïstische jongeren en de Hare Krishna 
jongeren zien. Vervolgens zal ik in de laatste vraag schetsen hoe Javaans Hindoeïstische 
jongeren en Hare Krishna meewerken aan een herprofilering. De vierde deelvraag luidt: Hoe 
zorgen Hindoeïstische jongeren voor een herprofilering van het Hindoeïsme? Ik heb deze 
laatste deelvraag opgesteld om een brug te slaan met de hoofdvraag. Door het beantwoorden 
van de analytische vraag in deze scriptie kan ik uiteenzetten welke manieren Hindoeïstische 
jongeren gebruiken bij de herprofilering, waarom zij behoefte hebben aan een herprofilering 
van het Hindoeïsme en wat dit zou kunnen veranderen aan hun positie in het religieus 
landschap van Centraal-Java. 
 
1.3 Structuur en Argument  
De scriptie bestaat uit zes hoofdstukken om de onderzoeksvraag te beantwoorden. Allereerst 
beschrijf ik in het tweede hoofdstuk de methodologie van dit hoofdstuk. De methodologie leg 
ik uit aan de hand van het onderzoeksveld, de selectie van informanten, de gebruikte 
methoden en technieken, de manier waarop dat is verwerkt en geanalyseerd en als laatste 
relevante vraagstukken van etnografische ethiek binnen dit onderzoek. In het derde hoofdstuk 
schets ik een theoretisch kader door dieper in te gaan op de rol van de staat in het religieuze 
landschap van Centraal-Java. In dit theoretisch kader bied ik de lezer een kort overzicht van 
de geschiedenis op regulatie van agama en adat, een overzicht van de religieuze wetten en de 
rol van het Ministerie van Godsdienst op het Hindoeïstisch onderwijs. In hoofdstuk vier leg ik 
de positie van Javaans Hindoeïstische jongeren in het religieuze landschap uit aan de hand 
van de onvrede die zij ervaren over de ontwikkeling van onderwijs. De complexiteit van de 
organisaties rondom het religieus onderwijs zorgt ervoor dat jongeren moeilijk op 
grootschalige wijzen veranderingen kunnen maken in het Hindoeïstisch onderwijs. De 
onvrede zorgt er echter voor dat jongeren zich mobiliseren en op autonome wijze bijdragen 
aan de ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs. De Hare Krishna beweging in Yogyakarta 
beweegt zich meer richting een globale institutionele religie door haar weinige banden met 
lokale tradities. In hoofdstuk vijf maak ik een vergelijking tussen beide groepen 
Hindoeïstische jongeren door te beredeneren dat de Javaans Hindoeïstisch jongeren een 
engagement aangaan met de staat door het volgen van religieus onderwijs, terwijl de Hare 
Krishna jongeren afstand nemen van de staat door het volgen van religieus onderwijs. De 
Javaans Hindoeïstische jongeren nemen na het volgen van het religieus onderwijs echter 
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afstand van de staat en dragen bij aan een herprofilering van het Hindoeïsme voor 
toekomstige generaties. De jongeren dragen op autonome wijze bij aan de herprofilering door 
onderwerpen aan te halen die tot nu toe binnen het Hindoeïstisch onderwijs niet veel worden 
besproken. De Hare Krishna jongeren nemen afstand van de staat, doordat zij weinig banden 
hebben met Hindoeïstische organisaties en de staat. Deze jongeren willen niet meer 
zichtbaarheid in het religieuze landschap, maar bewegen zich richting een meer internationale 
setting. Hoofdstuk zes biedt een samenvatting van de hoofdstukken en beantwoord de 
onderzoeksvraag, door te stellen dat beide groepen Hindoeïstische jongeren op eigen wijze 
bijdragen aan de herprofilering van het Hindoeïsme. 
 
De structuur van deze scriptie is opgebouwd aan de hand van belangrijke thema’s, zoals de 
interveniërende rol van de staat, religieus onderwijs en de herprofilering van het Hindoeïsme 
door Hindoeïstische jongeren. Deze structuur is terug te vinden in de inhoudsopgave. In de 
methodologie verantwoord ik mijn data, waarna ik in het derde hoofdstuk het religieuze 
landschap waarin Hindoeïstische jongeren zich bevinden schets door relevante 
antropologische literatuur aan te halen. In de empirische hoofdstukken komen voornamelijk 
de Hindoeïstische jongeren aan bod en redeneer ik vanuit de jongeren hoe zij bijdragen aan 
een herprofilering van het Hindoeïsme en daarmee zorgen voor een meer zichtbaarheid voor 
het pluralistische Hindoeïsme in Centraal-Java. 
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2 Methodologie  
 
Het Hindoeïsme op Java, genaamd Agama Hindu Dharma, is getransformeerd in een religie 
die geaccepteerd wordt door de Indonesische staat (Bagus 2004: 84). Agama Hindu Dharma 
is afwijkend van het Hindoeïsme op andere plaatsen in de wereld. De transformatie van het 
Hindoeïsme naar het door de staat geaccepteerde Agama Hindu Dharma heeft niet geleid tot 
een standaardisering van het Hindoeïsme op Java (Bagus 2004; Hefner 2004). Door de 
invloeden uit India en lokale tradities, genaamd adat, is het Hindoeïsme een pluralistische 
religie, door haar verschillende religieuze uitingsvormen. Een manier om het pluralistische 
Hindoeïsme in kaart te brengen is onderzoek doen naar hoe Hindoeïstische jongeren en 
herprofilering van het Hindoeïsme. Hindoeïstische jongeren krijgen in Centraal-Java te maken 
met verschillende invloeden en stromingen vanuit het religieuze landschap. De herprofilering 
van het Hindoeïsme is het object van deze masterscriptie. Herprofilering van het Hindoeïsme 
houdt voor mij in dat jongeren op verschillende manieren bezig zijn de positie van de 
Hindoeïstische bevolking in Centraal-Java te verbeteren. Doordat jongeren bijdragen aan de 
ontwikkeling van religieus onderwijs, zorgen zij voor een betere situatie van het Hindoeïsme 
in het religieuze landschap van Centraal-Java.  
In deze scriptie betoog ik hoe jongeren zorgen voor een herprofilering door te kijken hoe 
zij bijdragen aan de ontwikkeling van religieus onderwijs. Drie maanden lang heb ik 
onderzoek gedaan naar de herprofilering door me te focussen op religieus onderwijs voor 
Javaans Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren in Centraal-Java. Java is een 
interessant onderzoeksveld omdat de staat een interveniërende rol speelt in het publieke 
religieuze leven, het Hindoeïsme een minderheidsreligie is en de organisaties verbonden aan 
de staat zichtbaar zijn in het alledaagse leven van jongeren. Dit maakt Centraal-Java tot een 
interessant onderzoeksveld, omdat bovenstaande drie invloeden op het religieus landschap 
van de Hindoeïstische jongeren zichtbaar zijn in hun alledaagse leven.  
In dit hoofdstuk leg ik aan de hand van methodologie, methodes en technieken uit hoe ik 
tot mijn onderzoeksbevindingen ben gekomen. Allereerst leg ik de selectie van 
onderzoeksveld en informanten voor dit onderzoek uit. Dan ga ik dieper in op de taal en 
problemen zich daarbij voortdeden, omdat ik geen vloeiend Bahasa Indonesia spreek. 
Vervolgens schets ik een beeld van het onderzoeksveld in paragraaf 2.1 aan de hand van de 
informanten die ik tijdens het onderzoek heb gesproken. In de daarop volgende paragraaf 
beschrijf ik de verschillende methodes waar ik gebruik van heb gemaakt alsmede de keuzes 
die ik in het veld heb gemaakt om die methodes beter uit te voeren. Ook beschrijf ik in deze 
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paragraaf hoe de analyses zijn uitgevoerd en welke thema’s voortvloeiden uit deze analyses. 
Als laatste bespreek ik vraagstukken binnen ethiek door te reflecteren op mijn eigen positie 
als onderzoeker in het veld.  
Tijdens mijn onderzoek bevond ik me in Centraal-Java. Java kent als dominante religie 
Islam (Brown 2004: 45). Deze religie heeft in de dertiende eeuw veel aanhangers voor zich 
gewonnen. Wanneer het over etnografisch onderzoek over het Hindoeïsme in Indonesië gaat, 
wordt vaak het onderzoeksveld Bali genoemd. Bali is een eiland in Indonesië waar 
Hindoeïstische bevolking een religieuze meerderheid is (Nala 2004: 76). Binnen mijn 
onderzoek heb ik de keuze gemaakt om naar Centraal-Java te gaan, omdat hier andere 
demografische en sociale factoren meespelen dan in Bali. In Centraal-Java is de 
Hindoeïstische bevolking een minderheid. Centraal-Java is een interessant onderzoeksveld, 
omdat er, naast de problemen van de heterogene religie, onder de Hindoeïstische bevolking 
ook een sterke invloed van de dominante religie Islam aanwezig is.  
De focus op jongeren in dit onderzoek heeft verschillende redenen: zij zijn immers 
degenen die het religieus onderwijs volgen. De Hindoeïstische jongeren die ik heb gesproken 
zijn tussen de elf en achtentwintig jaar oud. Doordat ik ongeveer dezelfde leeftijd als mijn 
informanten heb is het gemakkelijk om contact te zoeken. Daarnaast ben ik van mening dat 
jongeren, door het volgen van onderwijs, in de positie zijn om na te denken over 
veranderingen. Zo zei een Javaans Hindoeïstische jongen die leider was van de 
jongerenorganisatie Peradah Klaten tegen me dat de tijd van hun ouders is geweest, nu is het 
aan de jongeren om te zorgen voor veranderingen en verbeteringen voor de Hindoeïstische 
bevolking in Centraal-Java. Jongeren zijn zich dus bewust van de mogelijkheden tot 
veranderingen en dit maakt hen tot een interessante en toegankelijke onderzoekspopulatie.  
Naast de Hindoeïstische jongeren heb ik ook veel vertegenwoordigers van de organisatie 
Parisada Hindu Dharma Indonesia en van de staatsorganisatie Bimas Hindu gesproken. In 
Klaten woonde ik bij de familie van Mbak Nur in een dorp genaamd Tambakan. Tambakan is 
omringt door rijstvelden en het dorp kent dan ook een sterke agricultuur. Mbak Nur is een 
Hindoeïstische studente die erg actief is in het rituele leven van het Hindoeïsme en daarmee 
ook in contact staat met officiële organisaties die zichtbaar zijn in het religieus landschap van 
Centraal-Java. De interviews die ik heb afgenomen met deze vertegenwoordigers waren van 
belang om de invloed van de staat op onderwijs en de profilering van het Hindoeïsme door 
jongeren zichtbaar te maken. Door deze werkwijze heb ik inzicht gekregen in de financiële 
steun die Parisada en Bimas Hindu ontvangen van de staat en hoe dit geld vervolgens wordt 
besteed voor Hindoeïstisch onderwijs. Daarnaast ging ik een aantal keer enkele dagen naar 
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Yogyakarta om tijd door te brengen met Hare Krishna jongeren. Voor het afnemen van 
interviews bij Javaans Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren was mijn kennis van 
de Indonesische taal echter beperkt. 
De taalcursus bood een basis voor Bahasa Indonesia. De taalcursus heeft er voor gezorgd 
dat ik dagelijkse gesprekken met mensen kan voeren en de context van de antwoorden van 
jongeren kan begrijpen, maar het voeren van diepgaande gesprekken of interviews was niet 
mogelijk. De taalbarrière bracht enkele problemen met zich mee. Immers is etnografisch 
onderzoek gebaseerd op het delen van een gemeenschappelijke taal om sociale interactie te 
bewerkstelligen (Fabian 1971: 41). Het contact leggen met Hindoeïstische jongeren was geen 
probleem, omdat dagelijkse conversatie mogelijk was en ik goed aan de jongeren uit kon 
leggen waarom ik aanwezig was bij rituelen of schoolactiviteiten. Voor de diepte interviews 
was een andere oplossing nodig.  
Vanuit de universiteit Gadjah Mada kreeg ik Mbak Advent als onderzoekspartner 
toegewezen, een eerstejaars antropologiestudente van deze universiteit. We hebben de 
afspraak gemaakt dat Mbak Advent naar Klaten zou komen wanneer ik haar nodig had voor 
de vertaling van interviews. In de Hare Krishna pura van Yogyakarta was de belangrijkste 
informant voor mijn onderzoek een student Engels en was het niet nodig om Mbak Advent te 
laten vertalen tijdens interviews. Mbak Advent deed ook zelf onderzoek voor haar studie en 
om die reden spraken wij vaak met elkaar over ons eigen onderzoek. Mbak Advent had 
hierdoor niet alleen een functie als vertaler, zij hielp met de operationalisering van mijn 
onderzoek en dit gaf de mogelijkheid om momenten waarop ik of zij niet wisten hoe we 
verder moesten met elkaar te spreken en op die manier nieuwe richtingen te kiezen in het 
onderzoek. Dit zorgde ook voor een goede band tussen Mbak Advent en mijzelf, waardoor we 
goed afspraken konden maken voor de vertaling van interviews.  
De band die ik heb opgebouwd met Mbak Advent gaf ook de mogelijkheid om duidelijke 
afspraken te maken tijdens het vertalen van interviews. Zo spraken we af dat zij zo letterlijk 
mogelijk de antwoorden van de informanten zou vertalen. Op deze manier heb ik geprobeerd 
zo dicht mogelijk bij de betekenis van de verzamelde data te blijven. Ook heb ik alle 
interviews opgenomen, dit gaf de mogelijkheid om achteraf met Mbak Advent nog een keer 
naar het interview te luisteren en meer data te genereren. De antwoorden van de 
Hindoeïstische jongeren of vertegenwoordigers van organisaties waren vaak erg lang. Om de 
informanten niet uit hun verhaal te halen gaf Mbak Advent vervolgens een korte samenvatting 
van het antwoord, waarna we op een later moment het interview nog een keer beluisterden en 
Mbak Advent het complete verhaal van de informanten kon vertalen. Op die manier kon ik 
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diepte interviews houden zonder dat mijn weinige kennis van de taal een groot obstakel 
vormde in het verzamelen van data. 
 
2.1 Centraal-Java: Het onderzoeksveld 
Informanten binnen etnografisch onderzoek zijn niet vast te pinnen op een locatie. Gupta en 
Ferguson (2012: 382) noemen dit deterritorialisering van onszelf en anderen. Met 
deterritorialisering wordt bedoeld dat wanneer een informant wordt gelinkt aan een locatie, er 
geen rekening wordt gehouden met de complexiteit van de omgeving waarin Hindoeïstische 
jongeren in Centraal-Java zich bevinden. Zij bevinden zich niet op een locatie, zoals 
bijvoorbeeld in een woonkamer, maar lopen door verschillende ruimtes en staan door mobiele 
telefoons of computers tegelijkertijd in contact met andere mensen. Voorgenoemde gang van 
zaken bemoeilijkt een omschrijving van het onderzoeksveld Centraal-Java. Gupta en 
Ferguson (2012) beschrijven via deterritorialisering het onderzoeksveld. Zij zien het 
onderzoeksveld als iets wat sterk gelinkt is aan de onderzoekspopulatie. De onderstaande 
beschrijving van het onderzoeksveld Centraal-Java gaat hand in hand met de beschrijving van 
de onderzoekspopulatie van deze scriptie. 
Marcus (1995) legt dit uit aan de hand van de term multi-sited framework. Een 
antropoloog is niet verbonden aan één locatie (ibid.: 96). Door het volgen van informanten en 
objecten heb ik getracht ook inzicht te krijgen in wat er gebeurt buiten religieus onderwijs om. 
Dit noemt Marcus (1995: 106) ‘off stage knowledge.’ Door te observeren wat er gebeurt 
buiten religieuze activiteiten wordt het onderzoeksveld gecontextualiseerd. Ook gaf deze ‘off 
stage knowledge’ inzicht in de manier waarop religie leeft buiten onderwijs en rituelen om. 
Hierdoor is een onderzoeker niet alleen in staat om in een wereldsysteem aanwezig te zijn, 
maar ook macro-theoretische concepten te herkennen die binnen het veld worden uitgelegd. 
Zo gaven de door mij gehouden interviews met vertegenwoordigers van organisaties niet 
alleen inzicht in de invloed van de staat op lokale gemeenschappen, maar was ik ook in staat 
om macro-theoretische concepten te herkennen, zoals religie, het Hindoeïsme en ontwikkeling 
van onderwijs. In de interviews met vertegenwoordigers van Hindoeïstische organisaties 
kreeg ik ook inzicht in hoe de staat probeert religie in het publieke leven van Centraal-Java te 
controleren.  
Doordat mijn onderzoekveld uit meerdere plaatsen in Centraal-Java bestond, heb ik 
getracht de verschillende invloeden en pluralistische vormen van het Hindoeïsme te 
onderscheiden en tegelijkertijd rekening te houden met ruimte wat meerdere plaatsen omvat. 
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In Centraal-Java heb ik onderzoek gedaan in twee provincies: Yogyakarta en Klaten. 
Yogyakarta is de eerste provincie waar ik onderzoek heb gedaan. In de provincie Yogyakarta 
is er de stad Yogyakarta. De sultanaat speelt nog steeds een belangrijke rol in de publieke 
cultuur van de stad (Hefner 2004: 96). De stad Yogyakarta is een studentenstad met veel 
universiteiten (Kadir 2012: 352). In de eerste drie weken van mijn onderzoek heb ik aan de 
universiteit Gadjah Mada twee antropologische cursussen en een taalcursus Bahasa Indonesia 
gevolgd. Het programma was opgesteld door een samenwerking tussen Leiden universiteit en 
Universitas Gadjah Mada. Yogyakarta is een stad met veel universiteiten en daarom zijn er 
ook veel jongeren uit het hele land aanwezig. Dit maakt het tot een interessant 
onderzoeksgebied, omdat het dus ook verschillende Hindoeïstische invloeden uit het hele land 
kent. Uiteindelijk heb ik me gefocust op de Hare Krishna beweging in Yogyakarta en 
onderwijs in de leer van Krishna in de Hare Krishna pasraman. Deze Hindoeïstische stroming 
is populair onder Hindoeïstische studenten en kent een hoog aantal jongeren als aanhanger in 
Yogyakarta. Ik heb in totaal drie jongeren meerdere malen gesproken via de Hare Krishna 
beweging: Mbak Shuba, Mas Wayan en Mas Nyoman. Ook heb ik meerdere interviews 
gehouden met de eigenaar van de Hare Krishna pura: Bapak Budi. 
 
 
Figuur 1.1 Een map van de provincie Yogyakarta (Bron: http://www.joglosemar.co.id/yogya_map.html). 
 
De belangrijke Hindoeïstische tempel Prambanan ligt op de grens tussen Yogyakarta en 
Klaten. De tweede provincie waar ik onderzoek naar heb gedaan binnen Centraal-Java is 
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Klaten. Klaten is een armer gebied met veel landbouw (Hefner 2004: 99). Deze provincie 
heeft daarmee een andere economie dan Yogyakarta, waar een grotere middenklasse 
aanwezig is. Ik heb in het ruraal gebied Jogonalan gewoond en dit is een district binnen de 
provincie Klaten. Hier woonde ik bij Mbak Nur en haar familie. Mbak Nur kent zelf veel 
Javaans Hindoeïstische jongeren doordat zij actief betrokken is in het rituele leven en andere 
praktijken binnen het Hindoeïsme. Hierdoor is het onderzoeksveld in Klaten niet gelinkt aan 
Jogonalan, maar ging ik naar district Gantiwarno om de pasraman te bezoeken en bezocht ik 
regelmatig de Hindoeïstische universiteit Sekolah Tinggi Hindu Dharma (hierna STHD) in het 
district Kecamatan Klaten Utara. De beweeglijkheid binnen mijn onderzoek in Klaten is 
grotendeels te danken aan Mbak Nur die mij via haar contacten kon helpen om verschillende 
onderwijsinstellingen te bezoeken.  
 
 
Figuur 1.2 Een map van de provincie Klaten met alle districten (Bron: 
http://forum.indowebster.com/showthread.php?t=472639). 
 
Via Mbak Nur heb ik zes studenten van STHD gesproken: vier jong volwassen vrouwen en 
twee jong volwassen mannen. Daarnaast heb ik twee interviews met docenten van STHD en 
een interview met de directeur van STHD gehad. Daarnaast heeft Mbak Nur me ook in 
contact gebracht met veel vertegenwoordigers van Hindoeïstische organisaties: zo heb ik met 
de Bimas Hindu van Centraal-Java een interview gehad en enkele keren een kort gesprek 
gehad met de Bimas Hindu van Yogyakarta. Ook heb ik een interview gehouden met de 
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Parisada vertegenwoordiger van Centraal-Java en van Klaten. De gesprekken met 
vertegenwoordigers van die organisaties hebben ervoor gezorgd dat ik inzicht kreeg in de 
complexe structuur van het religieus onderwijs voor Hindoeïstische jongeren. De 
verschillende organisaties en de staat hebben namelijk grote invloed in de manier waarop les 
wordt gegeven. Tijdens mijn bezoeken aan de pasraman in Gantiwarno heb ik meerdere 
Hindoeïstische jongeren gesproken. Meestal waren er ongeveer tien jongeren aanwezig. Ook 
heb ik interviews gehouden met leiders van Hindoeïstische jongerenorganisaties en ben ik in 
Yogyakarta naar de organisatie Interfidei gegaan om inzicht te krijgen de verhoudingen tussen 
de Hindoeïstische en Islamitische bevolking van Centraal-Java. Interfidei is een organisatie 
die via cursussen en voorlichting een interreligieuze dialoog wil promoten.2 De gesprekken 
met werknemers van deze organisatie hebben me geholpen om meer grip te krijgen op de 
verhoudingen tussen de zes officiële religies.  
De kennismaking met Hindoeïstische informanten verliep voornamelijk via Mbak Nur. 
Bij toeval stuitte ik op de Hare Krishna pura in Yogyakarta, doordat ik via een 
antropologische student met Mas Nyoman in contact werd gebracht. In eerste instantie 
vertelde deze student mij dat Mas Nyoman me naar een Javaans Hindoeïstische tempel zou 
brengen. Ik kwam terecht in de Hare Krishna pura en na met de eigenaar te hebben gesproken 
en een les in de pasraman te hebben gevolgd, raakte ik geïnteresseerd in deze beweging 
omdat het erg verschillend is van het onderwijs in een Javaans Hindoeïstische pasraman. De 
Hare Krishna jongeren kregen les uit het boek de Bhagavad-Gita en gebruikten geen 
rozenblaadjes voor rituelen. Tijdens rituelen zingen de Hare Krishna jongeren, terwijl de 
Javaans Hindoeïstische jongeren zingen. In de selectie van informanten heb ik getracht om de 
verhoudingen tussen het aantal vrouwen en mannen voor ogen te houden door ongeveer 
evenveel vrouwen als mannen te interviewen. Deze gelijke verhouding heb ik ook geprobeerd 
terug te laten komen in de scriptie. 
 
2.2 Methodes: een mixed methods approach  
In etnografisch onderzoek is het van belang om methodologische verantwoording af te leggen. 
Fabian (1971: 32) stelt dat dit wordt gedaan door antropologische objectiviteit, wat volgens 
hem wordt gedefinieerd als intersubjectiviteit. De intersubjectiviteit wordt gegeneerd door 
data te verzamelen via het delen van een gemeenschappelijke taal. Doordat ik de taal niet 
vloeiend spreek, heb ik ook mijn methodes en technieken hier op moeten aanpassen. Ook 
                                                          
2 http://interfidei.or.id/index.php?page=about&id=3&lang=en (toegang op 05-08-2014). 
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heeft de samenwerking met onderzoekspartner Mbak Advent ervoor gezorgd dat we een 
manier moesten vinden hoe de geïnterviewde het gevoel te geven zich niet onderbroken te 
voelen tijdens het vertellen van verhalen of beantwoorden van vragen. Deze veranderende 
technieken en methodes heb ik tijdens mijn veldwerk opgeschreven in reflectieve notities. Op 
die manier heb ik getracht mijzelf als onderzoeker te trainen en betere methoden uit te voeren 
door trial en error. 
De informanten zijn geselecteerd op basis van de focus van mijn onderzoek. Al vroeg in 
het veld besloot ik onderzoek te doen naar de profilering van het Hindoeïsme door de focus te 
leggen op religieus onderwijs. Een belangrijke reden hiervoor is dat veel van de invloed van 
de staat zichtbaar is in het religieuze onderwijs voor Javaans Hindoeïstische jongeren, terwijl 
dit voor Hare Krishna jongeren niet zichtbaar is. Binnen de verschillende vormen van 
religieus onderwijs heb ik vervolgens twee vormen onderzocht: gecertificeerd onderwijs aan 
een Hindoeïstische universiteit en het niet-gecertificeerde onderwijs in een pasraman. De 
Javaans Hindoeïstische jongeren die bezig waren met het volgen van één van die twee vormen 
van onderwijs pasten dus binnen mijn doelgroep. Dezelfde voorwaarde geldt ook voor de 
Hare Krishna jongeren uit Yogyakarta, die iedere dag, maar voornamelijk veel op zondag, in 
de pasraman bijeenkomen. Daarnaast heb ik vertegenwoordigers van organisaties 
geïnterviewd, vanwege hun aanwezigheid in rituelen en hun rol in het religieus onderwijs. 
Parisada Hindu Dharma Indonesia- en Bimas Hindu vertegenwoordigers zijn veel aanwezig 
bij schoolactiviteiten en rituelen en via Mbak Nur ben ik in contact gekomen met deze 
vertegenwoordigers. Ik heb verschillende methodes gebruikt om data te genereren uit 
contacten met deze onderzoekspopulatie.  
Een van de methodes die ik heb gebruikt in het veld is het voeren van informele 
gesprekken. Zo heb ik meestal mezelf aan Hindoeïstische jongeren voorgesteld in het Bahasa 
Indonesia. Veel jongeren in de Hare Krishna pura konden Engels spreken, waardoor ik 
gemakkelijk informele gesprekken kon voeren. Berreman (2012: 174) beargumenteert dat 
informele gesprekken een belangrijke rol spelen voor impression management, omdat de data 
verkregen uit interviews voornamelijk wordt bepaald door de identiteit van de onderzoeker 
volgens zijn of haar subjecten. Door de keuze te maken om eerst de focus te leggen op 
interviews met vertegenwoordigers van religieuze organisaties en daarnaast kennis te maken 
met jongeren, heb ik geprobeerd een vertrouwensband te creëren die er voor zorgde dat mijn 
aanwezigheid als onderzoeker bekend werd bij de jongeren. Daarnaast gaf het de 
mogelijkheid om eerst bekend te raken met de omgeving waarin de jongeren zich begeven. 
Ook zorgden de informele gesprekken er voor dat informanten de mogelijkheid hebben om te 
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vertellen wat zij aan mij, als onderzoeker, willen vertellen. Informele gesprekken leggen de 
autoriteit bij de informanten (Clifford 1983: 136). Daarnaast gaf ik informanten altijd de 
mogelijkheid om naar mijn leven te vragen. In sommige gevallen was hier geen behoefte aan, 
maar vaak waren informanten erg geïnteresseerd naar mijn leven in Nederland. Het zorgt er 
voor dat er iets van beide kanten werd gedeeld, waardoor er een band met de informanten 
ontstond. Wanneer ik van mening was dat de jongeren gewend waren aan mijn aanwezigheid 
en mij enigszins kenden ging ik over op het afnemen van interviews. 
Voor de uitvoering van semi-gestructureerde interviews maakte ik gebruik van twee vaste 
topic lijsten. Het afnemen van een interview aan de hand van een topic lijst hield in dat ik een 
aantal onderwerpen bij ieder interview aanhaalde, maar dat er daarnaast nog ruimte was om 
vervolgvragen te stellen. Ook was er ruimte voor de informant om met mij te bespreken wat 
hij of zij graag wilde delen. Eén van de twee topic lijsten was bedoeld voor interviews met 
vertegenwoordigers van organisaties en docenten in religieus onderwijs (zie bijlage 2, topic 
lijst 1). Enkele vaste onderwerpen in deze lijst waren: de financiële steun vanuit de overheid, 
relaties met andere organisaties en het doel van de organisatie voor zowel de Hindoeïstische 
gemeenschap als het religieus onderwijs. Door deze topic lijst kreeg ik meer inzicht in de 
aspiraties van de vertegenwoordigers en hun werkzaamheden binnen de organisatie. De 
andere topic lijst gebruikte ik voor interviews met Hindoeïstische jongeren en studenten (zie 
bijlage 2, topic lijst 2). De vaste onderwerpen binnen deze topic lijst omvatten redenen voor 
het volgen van Hindoeïstisch onderwijs, de bekendheid met de structuren van het 
onderwijssysteem en redenen voor ontevredenheid over het huidige Hindoeïstisch onderwijs. 
Het laatste onderwerp heb ik later in de interviews aan de topic lijst toegevoegd, omdat 
gaandeweg het onderzoek duidelijk werd dat jongeren verandering wilden en hiermee wilden 
zorgen voor een herprofilering van het Hindoeïsme. 
Van belang is dat de topic lijsten tijdens het onderzoek zijn veranderd of bijgeschaafd. In 
etnografisch onderzoek is het, voornamelijk in de beginperiode, van belang om goed te 
reflecteren op wat werkt en wat niet werkt. Immers is dit onderzoek uitgevoerd in een ander 
land met een andere taal en kent het dus ook andere omgangsnormen. Zo is het laatste 
onderwerp van de topic lijst voor Hindoeïstische jongeren, redenen voor ontevredenheid met 
het huidige onderwijs, toegevoegd omdat alle jongeren op een bepaalde manier wilden zorgen 
voor veranderingen van het huidige onderwijs of de eigen positie via organisaties. Ik merkte 
dat door vragen te stellen over de voorspelling van de laatste koning uit de Majapahit 
koninkrijk er verschillende belangrijke leuzen binnen het Hindoeïsme voor de jongeren naar 
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voren kwamen. Een thema als ‘we must make the rebirth of Hinduism happen’ kregen 
hierdoor een belangrijke lading binnen het onderzoek.  
Participerende observatie is, naast interviews, een belangrijke methode geweest binnen dit 
onderzoek. Een belangrijke techniek binnen deze methode is wat Marcus (1995: 96) noemt 
‘following the people, thing, or metaphor.’ Dit houdt in dat ik in veel gevallen met Mbak Nur 
mee ging en haar volgde in haar bezigheden omtrent het Hindoeïsme. Participerende 
observatie hield voor mij in dat ik mee ging naar rituelen en hierin actief probeerde mee te 
doen door liederen te leren en het ritueel samen met Mbak Nur en andere Hindoeïstische 
jongeren uit te voeren. Ook hield het in dat ik wandelingen maakte met jongeren uit de 
omgeving om meer inzicht te krijgen in wat voor dorp Tambakan is. Tijdens deze 
wandelingen leerde ik bijvoorbeeld dat het dorpshoofd Kepala Desa in Tambakan altijd een 
Islamitisch man en nooit een Hindoeïstische dorpsgenoot is geweest, terwijl het dorp voor de 
helft Hindoeïstisch en voor de andere helft Islamitisch is. Bij de wandelingen kreeg ik de 
mogelijkheid verder te vragen naar de omgeving van Javaans Hindoeïstische jongeren in het 
ruraal gebied Klaten. Participerende observatie kan ook hanging out inhouden. Al eerder 
stelde ik dat ik in eerste instantie jongeren liet wennen aan mijn aanwezigheid als 
onderzoeker. Dit heb ik gedaan door hanging out en niet direct vragen te stellen en een 
interview te houden. Ook was participerende observatie een belangrijke methode om 
machtsverhoudingen binnen de rituelen en bijeenkomsten kenbaar te maken. Zo observeerde 
ik dat er een speciale plaats is die bij ieder belangrijk ritueel is gereserveerd voor Parisada en 
Bimas Hindu vertegenwoordigers, maar ook de voorzitter van STHD. De vertegenwoordigers 
van organisaties en de voorzitter van STHD zitten met andere belangrijke mensen binnen de 
Hindoeïstische gemeenschap altijd dicht bij de plek waar het ritueel wordt uitgevoerd. De 
vertegenwoordigers zaten vaak rechts van het ritueel samen met hun vrouw en kinderen. 
Naast bovenstaande methoden heb ik ook gebruik gemaakt van de vier vragen methode 
(zie bijlage 3). De methode werd uitgevoerd tijdens een bezoek aan de pasraman in district 
Gantiwarno in Klaten. Ik heb deze methode in totaal drie keer uitgevoerd. Voor het bezoek 
stelde ik vier vragen in Bahasa Indonesia op. Deze vragen gingen vaak over redenen van het 
volgen van onderwijs in een pasraman, de inhoud van het onderwijs en het religieuze leven 
buiten de pasraman om. Tijdens mijn bezoekjes aan de pasraman gaf ik les in Engels, Duits 
en Frans aan jongeren, omdat zij aangaven dit graag te willen leren. Na de les deelde ik pen 
en papier uit en stelde vervolgens de vier vragen. De vragen gaven inzicht in het gegeven 
onderwijs, omdat er ook een herhaling van antwoorden te zien was. Ook gaf het beter inzicht 
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in de drijfveer van jongeren voor het volgen van Hindoeïstisch onderwijs. Door jongeren vrij 
te laten in het antwoorden, waren zij geneigd om meer op te schrijven.  
De vier vragen methode heb ik ontwikkeld om het taalverschil te overbruggen. Ook gaf 
het de mogelijkheid om van meerdere jongeren informatie te krijgen over hun religieus 
onderwijs in de pasraman. Na de uitvoering van de vier vragen methode maakte ik een 
afspraak met mijn onderzoekspartner. Ik sprak met Mbak Advent af dat zij een zo letterlijk 
mogelijke vertaling zou maken van wat de jongeren hadden geschreven. De data verwerkte ik 
in een analyse en vervolgens stelde ik vier nieuwe vragen op voor de Javaans Hindoeïstische 
jongeren in Gantiwarno, die ik tijdens een volgend bezoek kon stellen.  
Voor de uitvoering van analyses op de verkregen data heb ik ook een methode gebruikt. 
Het analyseren van de data gebeurde deels in het veld en deels na het onderzoek. Door de 
analyse al deels in het veld uit te voeren, trainde ik mezelf in de uitvoering van interviews. De 
analyse gaf aan waar de gaten in mijn data zaten, oftewel de onderwerpen waar ik nog dieper 
op in wilde gaan. Daarnaast brengt het in beeld welke methodes goed werkten en welke 
minder goed werkten. De analyse in het veld zorgde dus ook voor een reflectie van mijzelf als 
onderzoeker. Dit zorgde vervolgens voor verbeteringen in het uitvoeren van interviews.  
Het verwerken van de data verliep door allereerst de interviews uit te werken tot teksten. 
Alle semi-gestructureerde interviews heb ik opgenomen met opnameapparatuur en dit zorgde 
ervoor dat ik na de uitvoering van de interviews deze nog een keer kon beluisteren en deze 
interviews vervolgens kon transcriberen. Ik heb de keuze gemaakt om geen letterlijk transcript 
te schrijven, maar om de antwoorden van de respondenten zo letterlijk mogelijk uit te werken. 
Hierdoor heb ik getracht, ondanks het taalverschil, zo dicht mogelijk bij de betekenis van de 
respondenten te blijven. Vervolgens heb ik de teksten geanalyseerd via kwalitatieve 
tekstanalyse door middel van Grounded Theory. Deze methode zorgt voor herkenning van 
analytische categorieën die terug keren in informele gesprekken en semi-gestructureerde 
interviews (Bernard 2011: 492). Door meerdere malen een tekst door te lezen en verschillende 
codes aan te maken van terugkerende onderwerpen komen de analytische categorieën naar 
voren. Vervolgens heb ik gekeken naar de relatie tussen de analytische categorieën en heb ik 
deze categorieën vergeleken met mijn data. Grounded Theory is een methode binnen de 
kwalitatieve tekst analyse die via coderen zorgt voor het vinden van culturele thema’s. Enkele 
thema’s die in dit onderzoek naar voren zijn gekomen zijn: interveniërende rol van de staat, 
onvrede, mobilisatie en verandering. Deze thema’s heb ik vervolgens gekoppeld aan de 
doelstelling van deze scriptie door te analyseren dat al deze thema’s te maken hebben met 
manieren waarop jongeren zorgen voor herprofilering van het Hindoeïsme. Enkele belangrijke 
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thema’s die voortvloeiden uit de analyses zijn: engagement met de staat, afstand nemen van 
de staat en mobilisatie tot verandering.  
Al eerder noemde ik de menselijke intersubjectiviteit die Fabian (1971) benoemt als 
belangrijke factor binnen de creatie van etnografisch materiaal, maar hij gaat nog een stap 
verder. Taal moet niet alleen worden gezien als instrumentele functie, maar ook als resultaat 
van een proces van vorming van het menselijk bewustzijn. In mijn analyses heb ik getracht de 
bekende leuzen en uitspraken onder Javaans Hindoeïstische jongeren verder onder de loep te 
nemen door dit te verbinden met belangrijke thema’s als de Majapahit voorspelling. De 
leuzen en uitspraken in de empirische hoofdstukken krijgen hierdoor een belangrijke plek in 
de tekst, omdat deze onderdeel zijn van een bewustwording van eigen positie binnen het 
religieus landschap van Centraal-Java. Ook geven de leuzen en de voorspelling een droom 
aan. Vervolgens heb ik dit aan hoe het zorgt voor een herprofilering van het Hindoeïsme door 
jongeren gekoppeld en krijgt de empirische data een belangrijke lading die de instrumentele 
functie van taal overstijgt. 
 
2.3 Ethiek 
De AAA code of Ethics noemt de primaire plicht van een etnograaf het waarborgen van diens 
integriteit als onderzoeker.3 Deze primaire plicht houdt in dat een etnografische onderzoeker 
op geen enkele wijze een negatief gevolg mag hebben op zijn of haar omgeving. Dit trachtte 
ik te waarborgen door de veiligheid van de informant voorop te stellen en veel te vragen naar 
de juiste gedragscodes en normen en waarden binnen het gebied waarin ik mij bevond. Zo 
probeerde ik er achter te komen welke begroetingswijze toepasselijk is voor het aanspreken 
van vertegenwoordigers van organisaties en welke begroetingswijze toepasselijk is voor het 
aanspreken van Hindoeïstische jongeren. Ook wilde ik zorgen voor een goede relatie met mijn 
informanten door open te staan voor vragen van hen over mijn leven. Door dit te doen heb ik 
getracht transparant naar mijn informanten toe te zijn. Ook heb ik de informanten 
voorafgaand aan een interview altijd op de hoogte gebracht van mijn reden van aanwezigheid 
en hen –wanneer zij daar naar vroegen- altijd uitgelegd wat voor onderzoek ik deed. Omdat 
enkele informanten geïnteresseerd waren in mijn onderzoek heb ik een korte Engelse 
samenvatting van het onderzoeksvoorstel gemaakt en deze vervolgens opgestuurd naar de 
                                                          
3 AAA Code of Ethics (2012) pagina 3 http://www.aaanet.org/profdev/ethics/upload/Statement-on-Ethics-
Principles-of-Professional-Responsibility.pdf (toegang op 03-10-2013). 
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betreffende informanten. Hierop heb ik verder geen reactie terug gekregen van deze 
informanten.  
Door mijn transparantie waren mijn informanten op de hoogte van mijn doelstellingen en 
reden van aanwezigheid in Klaten en Yogyakarta. Zo leerde ik in Bahasa Indonesia uitleggen 
dat ik in Centraal-Java aanwezig was omdat ik onderzoek deed naar Hindoeïstische jongeren 
en hun religieus onderwijs. Dit was mijn eerste uitleg aan de informanten voordat ik een 
interview of informeel gesprek aan ging met hen. Als laatste heb ik mijn 
onderzoeksbevindingen gedeeld met Mbak Nur, omdat zij degene was die mij met iedereen in 
contact heeft gebracht. Ik vroeg haar vervolgens wat zij van de onderzoeksbevindingen vond 
en hoe zij aankeek tegen de ideeën die ik heb opgedaan uit de eerste analyses. Hierdoor wilde 
ik de autoriteit van de informanten waarborgen en zorgen dat mijn ideeën valide waren voor 
de mensen waar het onderzoek over gaat. 
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3 Regulatie van Religie in Indonesië  
De herprofilering van het Hindoeïsme door jongeren vindt plaats in een omgeving waar de 
interveniërende rol van de staat zichtbaar is in het alledaagse leven van de jongeren. De 
complexe structuur van organisaties en de financiële steun vanuit de staat zorgen er voor dat 
het religieuze leven van de Hindoeïstische jongeren wordt gecreëerd. Java kende tot de 
vijftiende eeuw een Hindoe-Boeddhistisch koninkrijk, genaamd Majapahit (Brown 2004: 45). 
Sinds de dertiende eeuw groeide het aantal aanhangers van Islam, maar de Javanen hebben 
nog altijd veel tradities en gebruiken uit de Majapahit tijd. Hindoeïsme staat vaak bekend als 
een polytheïstische religie, maar in Indonesië is het Hindoeïsme, in de jaren zeventig, 
getransformeerd naar een monotheïsme (McDaniel 2013: 340). Deze vorm van Hindoeïsme, 
genaamd Agama Hindu Dharma, is officieel erkend door de staat. In dit hoofdstuk maak ik 
duidelijk hoe de interveniërende rol van de staat heeft gezorgd voor veranderingen in het 
Hindoeïsme, door een theoretisch kader te schetsen omtrent het religieus landschap in 
Centraal-Java. Dit doe ik door allereerst dieper in te gaan op hoe de Indonesische staat noch 
een seculiere- noch een religieuze staat is en te kijken naar de concepten secularisme en 
globalisering. Vervolgens laat ik in een kort historisch overzicht zien hoe door de 
geschiedenis heen regulatie van religie en traditie altijd een rol heeft gespeeld in de 
Indonesische staat. Agama is het Indonesische woord voor religie en adat is de benaming voor 
lokale tradities (Picard 2004: 62). Door invloed van de staat is de betekenis van agama en 
adat door de jaren heen veranderd. Om grip te krijgen op wat de staat als religie ziet worden 
deze twee begrippen besproken in paragaaf 3.2. Dan laat ik zien hoe de religieuze wetgeving 
in Indonesië zorgt voor een handhaving van religie in de publieke sfeer. Als laatste bespreek 
ik de rol van het Ministerie van Godsdienst en de transformatie van Hindoeïsme tot een 
officieel geaccepteerde religie door de Indonesische staat.  
 
3.1 Religie, Globalisering en Secularisme: het perspectief van de Indonesische staat 
In de wereld hebben staten verschillende definiëringen en opvattingen over hoe religie wordt 
gereguleerd. Zo kennen we in Nederland een scheiding van staat en religie. Dit houdt in dat 
de Nederlandse burger vrij is zijn of haar religie uit te oefenen en dit recht is vastgelegd in de 
Nederlandse wetgeving. In Iran bestaat er geen scheiding van staat en religie en wordt de 
Islamitische syari’ah toegepast als officieel wetsysteem. Indonesië kent een ander karakter. 
Hier is geen scheiding van religie en staat, maar Indonesië is ook geen religieuze staat. 
Indonesië is een democratie (Hamayotsu 2013: 16). Om te zien hoe Indonesië religie 
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definieert is het zaak om te kijken naar concepten als secularisme en globalisering. 
Vervolgens zal ik beargumenteren waarom Indonesië geen seculiere staat is door kritisch te 
kijken naar de concepten.  
Turner (2006) omschrijft secularisme als een proces dat modernisering mogelijk moet 
maken. Modernisering wordt door hem gecategoriseerd aan de hand van een aantal 
veranderingen in de manier van denken, die het gevolg zijn van economische groei, 
individualisme, rationalisering en sociale differentiatie van een samenleving (ibid.: 439). 
Dergelijke processen hebben een scheiding tussen staat en religie als gevolg, omdat het zorgt 
voor een macht differentiatie die de macht van een religie beperkt. Deze scheiding bestaat niet 
in Indonesië. De Indonesische staat erkent zes officiële religies: Islam, Protestantisme, 
Katholicisme, Hindoeïsme, Boeddhisme en sinds enkele jaren Confucianisme (McDaniel 
2013: 335). Indonesië heeft wel eigenschappen van een seculiere staat, zoals democratie en 
een economische groei, maar door de erkenning van een aantal religies is het geen seculiere 
staat. Door de religies te erkennen worden ze als gelijkwaardig gezien; hierdoor heeft de 
Indonesische staat een seculier karakter, omdat er niet één religie als waarheid wordt gezien 
en wordt bekrachtigd via wetgeving. De Indonesische staat is dus geen religieuze staat, maar 
is een staat die meerdere religies erkent als officieel, met als dominante religie Islam.  
Binnen de sociale wetenschap verwachtte men dat door processen van modernisering 
religie drastisch zou veranderen (Turner 2006: 439). De macht van religie zou dusdanig 
worden verkleind dat religie een minder grote rol zou gaan spelen binnen een staat. Deze 
voorspelling bleek echter niet te kloppen. Moderne secularisering produceert tegelijkertijd de 
groei van institutionele religies en een daling van het sacrale (Turner 2011 in Casanova 2011: 
433). Met het sacrale doelt Turner (2011 in Casanova: 441) op de heilige aspecten binnen 
religieuze praktijken, zoals het altaar van Sang Hyang Widhi Wasa in een pura. Een 
institutionele religie bestaat uit religieuze tradities en praktijken die door de meerderheid van 
de aanhangers of de hele wereld worden aanvaard en een dergelijke religie is verspreid over 
de hele wereld. De Hare Krishna beweging in Yogyakarta zie ik als een institutionele religie, 
want deze beweging is aangesloten bij ISKCON: ‘International Society for Krishna 
Consciousness.’4 Deze organisatie is opgericht in 1965 in New York door Swami Prabhupada 
om de leer van Krishna uit het boek de Bhagavad-Gita te kunnen verspreiden (Somvir 2004: 
259). De internationale organisatie zorgt voor een samenkomst onder de Hare Krishna 
aanhangers over de hele wereld. De Hare Krishna beweging kent dan ook gelijksoortige 
                                                          
4 http://www.iskconcenters.com/yogyakarta/ (toegang op 14-06-2014). 
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religieuze praktijken, net als in andere delen van de wereld, door onder andere de bekende 
woorden hare krishna hare krishna krishna krishna hare hare, hare rama hare rama rama 
rama hare hare. Dit zijn de woorden waarmee de aanhangers van de Hare Krishna beweging 
bidden tot hun god Krishna. Hoe deze beweging onder de definitie ‘institutionele religie’ valt, 
kom ik in de volgende hoofdstukken nog op terug.  
De sociale differentiatie, als onderdeel van modernisering, houdt in dat er een 
specialisatie van verschillende sferen ontstaat (Turner 2006: 439). Modernisering zou er voor 
moeten zorgen dat religie in een aparte specialisatie sfeer komt te staan, die los staat van 
andere sferen zoals media en politiek. De macht van religie wordt door de sociale 
differentiatie beperkt tot macht binnen institutionele religies. In Indonesië hebben 
institutionele religies, voornamelijk de dominante religie Islam, een grote invloed in onder 
andere het politieke landschap. In het dorp waar ik twee maanden heb gewoond is vijftig 
procent Islamitisch en vijftig procent Hindoeïstisch. De Kepala Desa, of dorpshoofd, is 
Islamitisch. In het Kepala Desa kantoor van het dorp zie ik dat de Kepala Desa meerdere 
werknemers heeft en allen dragen een uniform van de overheid, namelijk een grijs pak. Ik 
vroeg aan Mbak Nur na een bezoekje aan de Kepala Desa waarom er een Islamitisch 
dorpshoofd is en of er ook wel eens een Hindoeïstisch dorpshoofd is geweest. Mbak Nur 
vertelde me dat het dorpshoofd altijd een Islamitische man is geweest. Dit voorbeeld geeft aan 
dat Islam een grotere invloed binnen functies van de overheid heeft, ook in kleine dorpen 
zoals Tambakan.  
Hamayotsu (2013: 1) stelt dat het politieke landschap van Indonesië voornamelijk wordt 
vormgegeven door conservatieve Islamitische politici. Zij gebruiken hun politieke macht om 
hun, vaak conservatieve,  visies op Islam te verspreiden via media (ibid.: 2). De macht van 
deze Islamitische politici resulteert in een moeilijk te bewerkstelligen verandering door 
liberale Moslim politici en politici met een andere religieuze achtergrond, doordat de 
conservatieve politici een grotere invloed kunnen uitoefenen binnen de politiek dan liberale 
politici. De conservatieve politici verspreiden hun visies via media. Deze visies krijgen 
aandacht onder het publiek en kennen als inhoud het verspreiden van Islamitische 
gedachtegangen (ibid.: 9). Volgens Hamayotsu (2013: 10) resulteert deze beperking van 
media vrijheid door conservatieve politici in de promotie van religieuze intolerantie.  
De verspreiding van conservatieve visies zorgen voor religieuze intolerantie, omdat de 
visies, verspreid door media, aandacht krijgen onder het publiek. De trend van religieuze 
intolerantie zorgt voor een stijging van discriminatie van religieuze minderheden in de 
publieke sfeer (Hamayotsu 2013: 17) en vormen een bedreiging voor wat Hefner (2004: 104) 
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de pluralistische variëteiten binnen een religie noemt. Hefner (2004) stelt dat de verschillende 
religieuze stromingen binnen het Hindoeïsme ervoor hebben gezorgd dat een standaardisering 
van Hindoeïsme uitbleef. De verschillende religieuze stromingen maken de pluralistische 
religie Hindoeïsme op Java zichtbaar, zoals de Hare Krishna beweging in Yogyakarta.  
Doordat veel politieke functies en andere functies vanuit de staat worden ingevuld door 
Islamitische burgers heeft de Hindoeïstische bevolking minder kans op dergelijke functies. 
Daarnaast hebben conservatieve Islamitische politici een prominente plek binnen de 
Indonesische staat (Hamayotsu 2013: 9). Politici met een andere religie zijn dus minder 
zichtbaar in het politieke landschap, doordat functies worden ingevuld door Islamitische 
burgers. Ik vraag in een interview met een jonge docent van STHD waarom weinig 
Hindoeïstische jongeren politiek actief zijn, zodat de Hindoeïstische jongeren kunnen zorgen 
voor meer zichtbaarheid in het politieke landschap. De jonge docent van STHD vertelt me dat 
dit komt, doordat de Hindoeïstische bevolking erg klein is ten opzichte van de Islamitische 
bevolking in Centraal-Java. Wanneer alle Hindoeïstische burgers op die partij zouden 
stemmen, zouden zij nog steeds niet genoeg stemmen krijgen om verandering te 
bewerkstelligen. Er is geen mogelijkheid om een Hindoeïstische politieke partij op te richten. 
Volgens de jonge docent sluiten Hindoeïstische politici zich daarom aan bij partijen die 
pluralisme voorop stellen en sluiten zij zich aan bij partijen die bereid zijn om samen te 
werken met Hindoeïstische politici. Profilering van het Hindoeïsme via politieke invloed door 
het oprichten van een Hindoeïstische politieke partij is niet mogelijk voor de Hindoeïstische 
minderheid in Centraal-Java. Hiermee bedoel ik dat het Hindoeïsme niet merkbaar aanwezig 
is in het politieke landschap van Centraal-Java. In de volgende hoofdstukken leg ik uit op 
welke manieren Hindoeïstische jongeren wel zorgen voor herprofilering van religieuze 
praktijken.  
De Indonesische staat is geen religieuze staat en geen seculiere staat. De bovenstaande 
voorbeelden laten zien dat Indonesië geen seculiere staat is. Institutionele religies, en in het 
bijzonder Islam, hebben een grote invloed op politieke- en overheidsfuncties. In Indonesië 
heeft zich dus geen proces van sociale differentiatie van religie in een speciale sfeer als 
onderdeel van modernisering voorgedaan, doordat religies als instituut ook invloed hebben op 
media en politiek. Hosen (2005: 440) beschrijft de Indonesische staat als een staat met een 
religieus karakter. Dit houdt in dat de Indonesische staat door middel van wetgeving met 
betrekking op de zes officiële religies wil zorgen voor handhaving van het publieke religieus 
leven (ibid.: 438). In paragraaf 3.3 laat ik zien hoe deze handhaving in het publieke religieus 
leven wordt bewerkstelligd via wetgeving. Naast de zes officiële religies is Centraal-Java ook 
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rijk aan verschillende tradities, die adat worden genoemd. Door de geschiedenis heen zijn de 
manieren waarop adat en agama worden gedefinieerd door de Indonesische staat veranderd. 
In de volgende paragraaf zal ik omschrijven hoe controle op agama en adat heeft gezorgd 
voor een verschuiving in de definiëring van deze begrippen.  
 
3.2 De geschiedenis van Indonesische staatsregulatie op Religie: agama en adat 
Adat, of traditie, wordt gezien als een set van gebruiken, tradities of rituelen die regionaal 
verschillen. Raillon (2011: 103) beschrijft adat als een concept dat tegenwoordig geassocieerd 
wordt met het bestaan in een omgeving van verschillen. Hiermee doelt hij op de verschillende 
religieuze gemeenschappen die binnen de Javaanse samenleving bestaan. Iedereen heeft een 
andere religie, maar Java wordt gekleurd door de verschillen tussen de religies en dit kan 
zorgen voor verrijking. Adat lijkt hierdoor een brug te slaan tussen de verschillende religies: 
ik ben islamitisch, jij bent hindoeïstisch, maar samen zijn we Javaans. Zo ben ik met Mbak 
Nur en haar Islamitische vriendin Mbak Yulia naar een Javaans ritueel gegaan wat er voor zou 
zorgen dat alle slechte geesten worden verdreven uit de omgeving. Verschillende mensen die 
verschillende religies aanhingen uit de omgeving Jogonalan in Klaten kwamen op het ritueel 
af. Deze vorm van adat overstijgt de verschillen tussen religies. Het publiek, aanwezig bij het 
ritueel, bestond voornamelijk uit Moslims. Daarnaast waren ook veel Hindoeïstische inwoners 
van Jogonalan aanwezig. Dit ondersteunt Raillon’s (2011: 103) beschrijving van het begrip 
adat, omdat het accent tijdens het ritueel niet ligt op één religie, maar op een ritueel dat 
mensen van verschillende religies samen brengt.   
Tijdens het ritueel in Jogonalan dansten tien mannen in trance, terwijl zij veel eten en 
drinken tot zich namen. In het midden van de dansende mannen stond een man met een 
zweep. Mbak Nur vertelde me dat de man de kwade geesten in de dansende mannen wakker 
maakt door de zweep. Aan de kant stonden verschillende mensen die roze en witte 
bloemblaadjes naar de kwade geesten gooien. Een priester behandelde de mannen één voor 
één. Hij liep naar een bezeten dansende man toe en legde vervolgens zijn hand op het 
voorhoofd van de man. Langzaam drukte de priester hem naar de grond, terwijl de bezeten 
man al schokkend ging liggen. Vervolgens haalde de priester zijn hand van het voorhoofd van 
de man en de man stond op en is bevrijd van de kwade geest. Opmerkelijk aan het ritueel vind 
ik de vergelijkingen met Hindoeïstische rituelen. In Hindoeïstische rituelen worden ook 
dezelfde bloemblaadjes gebruikt tijdens het bidden. Het Hindoeïsme kent een lange 
geschiedenis op Java (Brown 2004: 45). De lokale adat van Klaten omvat kenmerken van het 
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Hindoeïsme, doordat Java een rijke Hindoeïstische geschiedenis kent. Davidson en Henley (in 
Hauser-Schäublin 2011: 193) stellen dat adat in de praktijk verschillende betekenissen kan 
hebben: het omvat een set aan lokaal geërfde tradities die geschiedenis, locatie en gebruiken 
of gewoontes aan elkaar linken. De definiëring van agama en adat5 is door de interveniërende 
rol van de staat door de jaren heen echter veranderd.  
Al in de koloniale periode van de Nederlanders in Indonesië werden verschillende 
facetten van adat in kaart gebracht door de staat. Dit gebeurde aan de hand van het in kaart 
brengen van tradities via administratief werk (Hellman 2013: 180; Ramstedt 2004a: 8). Dit 
deden de koloniale machten door tradities te coderen en te reguleren via wetten en 
rechtspraak. De Nederlandse kolonialisten probeerden de macht in handen te houden door 
wetgevingen te creëren die de lokale elites moesten volgen (Ramstedt 2004a: 8). Door in kaart 
te brengen wat adat inhoudt voor de Indonesische bevolking, kon via wetgeving een deel van 
de macht van de lokale traditionele elites worden ontnomen en de macht van de Nederlandse 
kolonialen in stand worden gehouden.  
Na de onafhankelijkheid in de jaren veertig kwam president Soekarno aan de macht 
(Hosen 2005: 425). Deze periode staat ook wel bekend als de Old Order. Soekarno creëerde 
onder zijn regime de Pancasila als staatsideologie voor Indonesië. Deze Pancasila bestaat uit 
vijf zuilen, met als eerste zuil het geloof in een almachtige god.6 Dit is vastgelegd in de 
‘Presidential Degree’ uit 1965 (Seo 2012: 1052). Vanaf 1965 erkent de Indonesische staat een 
agama, of een religie, als officieel wanneer het voldoet aan een set van eisen. Een belangrijke 
eis is het geloof in één almachtige god. Tegenwoordig worden zes religies gezien als officiële 
agama’s in Indonesië: de dominante religie Islam, Protestantisme, Katholicisme, Hindoeïsme, 
Boeddhisme, en Confucianisme (McDaniel 2013: 335). Opvallend is dat al deze religies door 
Turner (2011 in Casanova 2011) worden gedefinieerd als wereldreligies. De wereldreligies 
zijn religies met de meeste aanhangers en die verspreid zijn door en in de globaliserende 
wereld (ibid.: 426). Andere religieuze uitingsvormen vielen hierdoor onder de noemer adat. 
Door een aantal religies officieel te noemen creëerde de Indonesische staat niet alleen een 
scheiding tussen agama en adat, maar de staat definieerde religie als iets dat officieel erkent 
moet worden. 
                                                          
5 Agama is een Sanskriet woord en betekende een aantal traditionele voorschriften of doctrines (Picard 2011a: 4). 
Vanaf de achttiende eeuw verschoof de betekenis van agama richting religie (Picard 2004: 62). Daarnaast is adat 
een Arabisch woord dat kan worden vertaald naar gewoontes (Picard 2011a: 5). Adat kreeg de betekenis van 
gewoontes die tegenover de Islamitische religieuze wetten staan en daarmee afwijken van de gedachtegangen van 
de staat op religie (ibid.: 6). 
6 http://www.indonesianembassy.org.uk/human_right-2.htm (toegang op 05-12-2013). 
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De jaren 1965 en 1966 zijn belangrijke keerpunten in de geschiedenis van de relatie 
tussen staat en religie. Deze periode staat bekend als het anticommunisten bloedbad (Picard 
2011b: 128). In deze periode, onder Soekarno’s regime, verdwenen veel aanhangers van het 
communisme. Uit angst om vergeleken te worden met atheïst, wat in die tijd gelijk stond aan 
communist, bekeerden vele Indonesische burgers zich tot een van de officiële geaccepteerde 
religies. De bekering naar een geaccepteerde religie werd officieel gemaakt doordat het op de 
identiteitskaart van de Indonesische burger kwam te staan (McDaniel 2013: 335). Ook nu 
staat nog op de identiteitskaart van de Indonesische burgers welke religie zij hebben. Dit heeft 
de verhoudingen tussen agama en adat verder aangescherpt, aangezien mensen voor de 
buitenwereld afstand namen van adat en een officiële agama aan namen door druk vanuit de 
Indonesische staat. Het bloedbad van 1965 en 1966 heeft er toe geleid dat Soekarno afstand 
nam van zijn presidentschap en dat er een nieuwe president werd aangesteld, genaamd 
Soeharto (Hefner 2011: 84). Soeharto speelde al eerder een nog niet opgehelderde rol in het 
anticommunisten bloedbad en wist door zijn belangrijke positie in het leger aan de macht te 
komen 
Onder Soeharto’s regime, ook wel New Order genoemd, werd getracht diverse tradities, 
of adat, binnen Indonesië te controleren door het om te zetten in nationaal cultureel erfgoed 
(Hellman 2013: 180). Soeharto probeerde hiermee de mens ‘modern’ te maken door publieke 
interesse op te wekken naar het ‘traditionele verleden’ (ibid.: 181). Het begrip traditie werd 
door Soeharto gedefinieerd als cultureel erfgoed, toegankelijk voor alle Indonesische burgers 
en dit creëerde een afstand met adat. Door deze manier van beleidsvoering werden tradities 
getransformeerd tot symbolen van cultuur en etnische identiteit. Dit heeft er voor gezorgd dat, 
wat Turner (2011 in Casanova 2011: 427) noemt ‘processen van de-ritualisering’ zich 
versnelden. Door een tempel te benoemen als cultureel erfgoed veranderde de betekenis van 
een tempel van bidplaats richting cultureel erfgoed, dat is opengesteld voor het publiek. 
Processen van de-ritualisering zorgden onder Soeharto’s regime voor transformatie van 
betekenis en afstand van tradities.  
Soeharto wilde economische ontwikkeling door modernisering van infrastructuur en 
mankracht bewerkstelligen in de vorm van de nieuwe Indonesiër, die hij de Pancasila persoon 
noemde (Ramstedt 2004a: 17). Onder de ontwikkeling viel ook de modernisering van religie 
die via structurele veranderingen van Soeharto moest worden bewerkstelligd. Deze 
veranderingen zorgde voor de reformasi in 1998 (Picard 2011b: 131). Tijdens de reformasi 
waren er veel protestacties van de studenten en dit leidde tot het aftreden van Soeharto. In de 
reformasi stond de ontwikkeling van een democratie en de staat centraal (Schulte Nordholt 
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2003 in Hauser-Schäublin 2011: 193). Een belangrijke manier waarop de ontwikkeling van de 
staat moest worden gerealiseerd is door decentralisatie van politieke macht (Hellman 2013: 
178). Dit zorgde er ook voor dat de invloed van de staat op het religieuze landschap van 
Indonesische burgers werd verkleind. De decentralisatie zorgde voor een opleving van lokale 
tradities  en meer aandacht voor adat vanuit de Indonesische burgers (ibid.: 184). 
De regulatie van de staat op religie, zoals onder Soeharto’s regime, heeft gezorgd voor 
verschuivingen in definiëring van agama en adat (Hellman 2013: 183). Zo heeft de 
interveniërende rol van de staat uiting gekregen in de standaardisering van officiële religie via 
onderwijs (Hellman 2013; McDaniel 2013). Door religieus onderwijs te geven in officiële 
religie worden afwijkende religies, gewoontes en tradities apart gezet in een categorie niet-
officieel. Lokale tradities zijn bewaard gebleven, doordat deze niet officieel erkend zijn en 
daarmee onder de noemer agama vallen (Hellman 2013: 183). Dit heeft er echter toe geleid 
dat homogenisering binnen een van de zes officiële agama’s uit bleef. Hefner (2011: 71) 
beschrijft een trend van Islamisering onder kleinschalige Islamitische stromingen in Indonesië 
via religionization van adat en agama. Religionization is een grootschalig proces waarbij de 
reconstructie van lokale spirituele tradities, ofwel adat, referenties bevat die religieuze idealen 
en praktijken in normatieve of universele vorm overbrengt naar aanhangers van een agama 
(ibid.: 72). Hefner (2011) beargumenteert dat veranderingen binnen adat nodig zijn om de 
tradities te laten overleven binnen de standaard uitingsvormen van een officiële Indonesische 
religie. Adat binnen een lokale omgeving bevat universele waarden van agama die 
geaccepteerd zijn door de staat. Een belangrijke uitkomst is dat deze adat niet wordt ingezet 
voor politieke belangen, maar zorgt voor pluralistische bewegingen binnen een religie. 
Pluralisme houdt voor mij in dat Hindoeïstische gemeenschappen verschillende religieuze 
praktijken hebben. Een jonge docent aan de Hindoeïstische universiteit STHD verwoordde dit 
tijdens een interview als volgt: 
 
“Hindu communities all have their own history, for example Solo, Yogya, and Klaten. It’s like a club. You can 
only join a club in one area.”  
 
Het pluralisme binnen het Hindoeïsme uit zich in verschillen in locatie, geschiedenis en 
tradities. De jonge Hindoeïstische docent bedoelt met jezelf verbinden met een club, dat je 
aangesloten bent bij een Hindoeïstische gemeenschap met haar eigen kenmerken en religieuze 
praktijken. Adat, of lokale tradities, compliceert het Hindoeïstisch pluralisme, doordat het 
zorgt voor verschillende religieuze praktijken tussen verschillende locaties in Centraal-Java.  
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3.3 Religieuze Wetgeving in Indonesië  
Door de jaren heen heeft de Indonesische staat verschillende wetten aangenomen die 
betrekking hebben op het religieuze leven van de Indonesische burger. Wetenschappers als 
Seo (2012) en Hosen (2005) hebben veel geschreven over de invulling van de relatie tussen 
staat en religie in Indonesië. In Java is Islam de dominante agama, omdat de meerderheid van 
de bevolking aanhanger is van Islam (Picard 2011a: 9; Ramstedt 2004a: 19). Dit heeft 
gevolgen voor het politieke landschap van Indonesië, omdat het landschap voornamelijk 
wordt vormgegeven door Islamitische politici (Hamayotsu 2013: 1; Seo 2012: 1046). Een 
groot deel van de staatsregulatie voor Hindoeïstische jongeren wordt gecreëerd door politici 
en organisaties die in handen liggen van een andere religie, namelijk Islam. De Indonesische 
staat heeft dan ook moeite gehad in het waarborgen van het religieuze pluralisme, bestaande 
uit de zes officiële religies van het land (Hamayotsu 2013: Hefner 2004). Door verschillende 
wetgevingen omtrent agama onder de loep te nemen kan ik beter kijken naar de Indonesische 
staat met een religieus karakter. 
Tijdens een gesprek met een leider van de Hindoeïstische organisatie Parisada Hindu 
Dharma Indonesia sprak Pak Nyoman over artikel 29 van de constitutie uit 1945.7 Deze 
Parisada leider is vertegenwoordiger van het gebied Centraal-Java. Ik sprak met Pak Nyoman 
na een bijeenkomst over het organiseren van het belangrijke Hindoeïstische ritueel Nyepi in 
STHD. Pak Nyoman vertelt me dat iedere burger de vrijheid heeft om een van de zes officiële 
religies te kiezen. Deze vrijheid is een grote trots voor Indonesië, aangezien zij dus al vrijheid 
van religie kende voordat de Human Rights door de Verenigde Naties werden gecreëerd, maar 
Pak Nyoman stelt dat deze wet ook nadelen heeft: het dwingt iedere burger religieus te zijn en 
deze religiositeit is beperkt tot het kiezen van een van de zes officiële religies. Tevens vertelt 
Pak Nyoman me dat dit zorgt voor pluralisme, omdat er grote variëteiten binnen een religie 
zijn. Wanneer die variëteiten worden geaccepteerd is er geen probleem, maar Pak Nyoman 
stelt dat de verschillen binnen en tussen religies niet altijd worden geaccepteerd en kunnen 
zorgen voor spanningen onder mensen in Centraal-Java. Pak Nyoman legt in dit voorbeeld het 
accent op de nadelige gevolgen van pluralisme binnen een religie. Hij brengt hiermee ook 
problemen van Parisada aan het ligt in het creëren van een grote Hindoeïstische gemeenschap 
binnen Indonesië.  
                                                          
7 Inhoud artikel 29 van de constitutie uit 1945: 1. The State shall be based upon the belief in the One and Only 
God. 2. The State guarantees all persons the freedom of worship, each according to his/her own religion or  
belief. (https://www.unodc.org/tldb/pdf/Indonesia_const_1945.pdf toegang op 01-08-2014). 
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Artikel 29 uit de Constitutie van 1945 geeft de garantie voor elk individu om vrijheid van 
religie te hebben en de religie van een individu te kunnen vereren volgens zijn of haar geloof 
(Colbran 2010: 679). Deze wet kent echter een belangrijke voorwaarde, omschreven in Wet 
No.1/PNPS/1965. Deze wet omschrijft welke religies worden erkend door de staat in de 
praktijk (ibid.: 679). Daarnaast geeft deze wet weer dat het verboden is om af te wijken van de 
algemene gedachtegang van de religie. Wet No.1/PNPS/1965 is aangenomen na de 
spanningen tussen de communistische partij PKI en de Islamitische partij NU in 1965. De wet 
zorgt voor een limitering van de definiëring van religie, omdat de geaccepteerde 
gedachtegang van de religie wordt bekrachtigd door de staat (ibid.: 681).  
Om geaccepteerd te worden door de staat moet een religie voldoende overeenkomsten 
hebben met het Islamitische beeld van wat wordt gezien als legitieme religie (Picard 2011a: 
13). Dit houdt in dat via artikel 29 van de Constitutie de eerste zuil van de Pancasila, het 
geloof in een almachtige god, wordt bekrachtigd. De geaccepteerde gedachtegangen van de 
andere vijf officiële religies zijn dus verenigbaar met de algemene gedachtegang van Islam. 
McDaniel (2013: 356) stelt dat de veranderingen binnen het Hindoeïsme (om geaccepteerd te 
worden door de staat) hebben gezorgd voor een modern monotheïsme, in plaats van een 
polytheïstische religie die kenmerkend is voor het Hindoeïsme in India.  
In 1959 heeft Parisada Hindu Dharma Indonesia er voor gezorgd dat het Hindoeïsme 
officieel erkend werd als religie door de Indonesische staat (McDaniel 2013: 340). Parisada is 
een organisatie, ontstaan uit een samenkomst van Hindoeïstische intellectuelen die een aantal 
veranderingen hebben doorgevoerd (Nala 2004: 77). Een van die veranderingen is de 
benoeming van een almachtige god, genaamd Sang Hyang Widhi Wasa (McDaniel 2013: 
339). Ook werden de geschriften van de Veda’s gekozen als heilige tekst en de vedische 
wijsgeleerden gekozen als profeten van het Hindoeïsme. De officiële vorm van Hindoeïsme 
wordt sinds de jaren zeventig gepresenteerd in het onderwijssysteem (ibid.: 341). Dit 
impliceert dat Hindoeïstische jongeren binnen mijn onderzoek dus bekend zijn met de 
officiële vorm van Hindoeïsme, onderwezen in sekolah’s en pasraman. De Javaans 
Hindoeïstische jongeren die ik heb gesproken bidden allen tot Sang Hyang Widhi Wasa. Een 
docent in religiewetenschappen vertelt me tijdens een Hindoeïstisch ritueel dat Sang Hyang 
een verzinsel van de staat is. Mbak Nur zit op dat moment naast me en zegt dat dit niet klopt. 
Sang Hyang is voor haar de almachtige god binnen het Hindoeïsme. Wanneer ik aan de 
docent vraag of hij gelooft in Sang Hyang Widhi Wasa antwoordt hij dat hij het niet zeker 
weet. Deze twijfel ben ik onder de Javaans Hindoeïstische jongeren daarentegen niet 
tegengekomen. 
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De organisatie Parisada heeft veranderingen binnen het Hindoeïsme bewerkstelligd om 
zich te voegen naar ideeën van de staat en een eenheid te creëren onder de Hindoeïstisch 
bevolking (Bagus 2004; Hefner 2004). Deze veranderingen hebben er echter ook voor 
gezorgd dat de autoriteit van Parisada door de jaren heen kritisch werd bekeken door 
intellectuelen binnen de Hindoeïstische bevolking (Bagus 2004: 88). De laatste jaren komt 
hier echter verandering in doordat Parisada meer afstand neemt van hun bureaucratisch imago 
en daardoor meer wordt geaccepteerd (Hefner 2004: 106). De officiële vorm van Hindoeïsme, 
genaamd Agama Hindu Dharma is een voorbeeld van hoe de staat zorgt voor veranderingen 
binnen religies en daarmee een interveniërende rol kent in het religieuze leven van 
Indonesische burgers. 
Om discriminatie op basis van religie te voorkomen, heeft de Indonesische staat artikel 
15a van ‘The Criminal Code’ gemaakt (Colbran 2010: 679). Het artikel stelt dat de burgers 
een beroep kunnen doen op dit artikel wanneer geweld, discriminatie of racisme wegens 
religieuze overwegingen plaats vindt. Kortom, het moet de verschillen waarborgen en niet 
doen verdrijven, zoals Parisada vertegenwoordiger Pak Nyoman al eerder stelde. De staat wil 
zorgen voor een handhaving van religie in de publieke sfeer (Hosen 2005: 440) en ziet 
daarmee religie als een normatief iets, dat door regels en wetgeving kan worden gehandhaafd. 
De religie Islam is in Indonesië door processen van modernisering niet verschoven richting 
een specialisatie sfeer, maar het heeft in het politieke en economische landschap van Java de 
bovenhand. Indonesië is een staat met een religieus karakter door de wetgeving op religie. Het 
religieuze karakter wordt echter gecreëerd door Indonesische politici van de dominante religie 
Islam en dit maakt het religieuze karakter van de Indonesische staat als iets wat voornamelijk 
door Islamitische invloeden wordt vormgegeven. 
 
3.4 Het Ministerie van Godsdienst en het Hindoeïsme in Centraal-Java  
Omdat de Indonesische staat een staat is met een religieus karakter kent het een Departemen 
Agama, oftewel een Ministerie van Godsdienst (Ramstedt 2004a: 6). Dit ministerie is 
opgericht op 3 januari 1946 en werd in de handen geplaatst van een in Caïro opgeleide 
modernistische moslim genaamd H.M. Rasjidi. In eerste instantie werd het ministerie 
opgericht om de belangen van de Moslim gemeenschap te behartigen (Picard 2011a: 12). Het 
Ministerie van Godsdienst kreeg leiding over religieuze aspecten als huwelijken en het 
uitvoeren van de religieuze wet (ibid.: 7). Tegenstrijdig met de constitutie van Indonesië die 
vrijheid van religie moet bewerkstelligen, focust het Ministerie van Godsdienst zich slechts op 
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de zes officiële religies, terwijl de artikel 15a van ‘The Criminal Code’ gelijke behandeling 
voor alle religieuze burgers voorop stelt. De regulatie van religie door de staat verloopt 
voornamelijk via beleid, gevoerd door het Ministerie van Godsdienst (Crouch 2013: 281). Het 
Ministerie van Godsdienst zorgt dus voor bekrachtiging van de wetten omtrent religie. 
In het begin van de oprichting van het Ministerie van Godsdienst heeft de regering alleen 
Moslims gefaciliteerd in het praktiseren van hun geloof (Hosen 2005: 439). Zo is er gezorgd 
voor begeleiding in pelgrimage naar Saoedi Arabië. Na 1946 begon het Ministerie van 
Godsdienst zich ook te focussen op regulatie van protestantisme en katholicisme (Seo 2012: 
1051). Later werd hier het Hindoeïsme en het Boeddhisme aan toegevoegd. De functie van 
minister van godsdienst is altijd ingevuld door een Moslim. Momenteel wordt de functie 
ingevuld door H. Suryadharma Ali, afgestudeerd in ‘Islamic Religious Affairs’.8 In de zomer 
van 2014 zijn er echter verkiezingen op 9 juli.9 In Indonesië is er al een speciale rechtelijk 
systeem die is gebaseerd op de syari’ah (Hosen 2005: 431). Een dergelijk speciale wetgeving 
bestaat nog niet voor de Hindoeïstische burgers van Indonesië (McDaniel 2013: 356).  
Indonesische burgers met een andere religie dan Islam kunnen terecht bij een algemene 
rechtbank. Dit geeft aan dat Indonesië een uniforme persoonlijke wetgeving heeft voor 
Moslims en niet-Moslims.  
Een belangrijke taak van het Ministerie van Godsdienst is het reguleren van onderwijs op 
publieke en privé scholen (Crouch 2013: 278). Sinds in 2003 een wet is aangenomen, deze 
staat bekend als wet 20/2003. De verplichting die uit deze wet volgt is dat het nationale 
onderwijssysteem verplicht is voor zowel publieke als privé scholen religieus onderwijs aan 
studenten te geven. Dit houdt in dat Indonesische jongeren het recht hebben om religieus 
onderwijs te krijgen in hun eigen religie. Hindoeïstische jongeren hebben dus ook het recht 
om religieus onderwijs in het Hindoeïsme te krijgen op hun middelbare school. Details over 
het curriculum voor religieuze educatie zijn ook vastgelegd binnen een wet, namelijk 
Government Regulation 55/2007 (ibid.: 278). Deze wet biedt ruimte voor lokale diversiteiten, 
omdat hierin beschreven staat dat een gemeenschap onderwijs mag bieden volgens specifieke 
religieuze-, sociale- en culturele normen binnen die gemeenschap.10 De wetgevingen 
betreffende religieus onderwijs, geformuleerd door de regering, worden ook bekrachtigd door 
het Ministerie van Godsdienst. 
                                                          
8 http://www.indonesia.go.id/en/united-indonesia-cabinet/ministers/religious-affairs (toegang op 21-05-2014). 
9 http://www.economist.com/news/asia/21600746-parliamentary-election-complicates-life-presidential-front-
runner-chosen-one-stumbles (toegang op 21-05-2014). 
10 http://www.thejakartapost.com/news/2013/01/17/catholic-schools-blitar-agree-provide-islamic-lessons.html 
(toegang op 21-05-2014). 
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Het Ministerie van Godsdienst helpt het Hindoeïstisch onderwijs onder andere door 
middel van financiële steun. Dit doet het Ministerie van Godsdienst door een budget te geven 
aan de organisatie Bimas Hindu. Dit is een organisatie van de staat en Bimas Hindu’s 
functioneren als vertegenwoordigers voor de Hindoeïstische bevolking. Tijdens een interview 
met de Bimas Hindu van Centraal-Java, genaamd Pak I Diwah, vertelde hij me dat het bedrag 
voor ondersteuning en ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs vorig jaar 12 miljoen roepia, 
dit is ongeveer 750 euro. Dit jaar is terug gebracht naar 8 miljoen roepia of 500 euro. Doordat 
financiële steun wordt gegeven voor activiteiten binnen het Hindoeïsme, wil de regering zien 
waar het geld naar toe gaat. Deze controle wordt uitgevoerd door de Bimas Hindu. Alle 
activiteiten gerelateerd aan de staat moeten gebeuren onder de coördinatie van Bimas 
Hindu’s. Pak I Diwah is aanwezig bij belangrijke rituelen en belangrijke evenementen binnen 
het onderwijs, omdat hij een controlerende functie vanuit de staat heeft. Zij zijn de 
vertegenwoordigers van de regering op lokaal niveau en dealen met de overheidsproblemen in 
het dagelijks leven.  
De hoogste functie binnen de organisatie Bimas Hindu wordt ingevuld door Pak Dirjen. 
Hij is vertegenwoordiger vanuit de Hindoeïstische overheidsorganisatie voor heel Indonesië. 
Pak Dirjen vertelde tijdens een seminar van STHD dat het niet mogelijk is om een nieuwe 
pasraman te bouwen door de organisatie Bimas Hindu, omdat de bouw van scholen onder het 
Ministerie van Onderwijs valt. Het Ministerie van Godsdienst bouwt alleen Islamitische 
scholen, terwijl het Ministerie van Onderwijs verantwoordelijk is voor de bouw van een 
Hindoeïstische zondagschool en dit ligt buiten de handen van de Bimas Hindu organisatie. Op 
landelijk niveau ontvangt de Bimas Hindu organisatie 600 biljoen roepia, ongeveer 37,600 
euro. Voor Bimas Islam is dit 27 biljard roepia, omgerekend is dit ongeveer 1,7 biljoen euro. 
Nala (2004: 83) stelt dat een belangrijk reden voor de langzame ontwikkeling van 
Hindoeïstisch onderwijs is de weinig financiële middelen die beschikbaar zijn voor het 
Hindoeïsme. Het budget vanuit de staat wordt volgens Pak Dirjen geïnvesteerd in 
Hindoeïstische docenten en beter kwaliteit onderwijs. 
Ook de Hindoeïstische organisatie Parisada ontvangt financiële steun van de regering. 
Tijdens een interview vertelt de Parisada vertegenwoordiger van Centraal-Java dat zij 
normaliter 15 miljoen roepia, of 940 euro, voor Centraal-Java ontvangen. Dit jaar is het 50 
miljoen roepia of 3.130 euro geworden, maar het bedrag staat niet vast voor de komende 
jaren. Om tot een goede verdeling van het geld te komen is een samenwerking met Bimas 
Hindu’s nodig. Parisada Hindu Dharma Indonesia heeft een controlerende functie op het werk 
dat verzet wordt door de overheid. Parisada vertegenwoordiger van Centraal-Java verwoordt 
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dit als de zoektocht naar een goede balans tussen vader en moeder. Pak Nyoman, Parisada 
leider van Centraal-Java, verwoordde dit als volgt: Parisada is de moeder van de 
Hindoeïstische gemeenschap en de regering is de vader. Een goede relatie tussen beiden zorgt 
voor een goed evenwicht en een acceptatie van de ander als werkrelatie. Maar door de vele 
lokale verschillen is een samenkomst onder de Hindoeïstische bevolking door noch door 
onderwijs noch door de organisaties nog lang niet bereikt.  
Door de acceptatie van het Hindoeïsme als officiële religie in 1965, door Parisada Hindu 
Dharma Indonesia, was er een behoefte aan een samenkomst van de Hindoeïstische 
gemeenschap (Hefner 2004; Ramstedt 2004a). Ook zorgde het voor een bewustzijn van 
ontwikkeling van het Hindoeïsme in Indonesië, die parallel moest lopen met de ontwikkeling 
van andere religies als de Islam en het Christendom (Nala 2004: 77). Door de komst van 
religieuze instituties werd het religieuze leven gemodificeerd en getransformeerd (ibid.: 76). 
Het formeel religieus onderwijs werd geïntroduceerd om de sociaal-culturele en economische 
transformatie binnen het Hindoeïsme waar te maken. Dit moest zorgen voor een modern 
Hindoeïstische gedachtegang van religie en het moest zorgen voor een promotie van het 
religieus leven. McDaniel (2013: 356) stelt hierdoor dat de Hindoeïstische gemeenschap 
‘people of the book’ zijn geworden en dat door onderwijs het Hindoeïsme is getransformeerd 
naar acceptabele ideeën van religie voor de Indonesische staat. In de volgende hoofdstukken 
laat ik zien dat Hindoeïstische jongeren door het religieus onderwijs geen ‘people of the book’ 
worden, maar juist gemobiliseerd worden om verandering in het huidige onderwijssysteem te 
bewerkstelligen. Javaanse Hindoeïstische jongeren praktiseren Agama Hindu Dharma, maar 
ervaren onvrede met de manier waarop het gepresenteerd wordt in religieus onderwijs.  
Hefner (2004) en Bagus (2004) stellen ook dat Hindoeïstische jongeren niet het 
schoolboek zijn gaan volgen, omdat het Hindoeïsme niet getransformeerd is naar het officiële 
Agama Hindu Dharma, maar juist richting een meer pluralistische religie is gegaan. De 
verschillende Hindoeïstische stromingen hebben nog niet gezorgd voor een homogene 
samenkomst tussen de Hindoeïstische burgers (Hefner 2004: 104). De Hindoeïstische 
bevolking van Indonesië bestaat uit verschillende stromingen, zoals het officiële Agama 
Hindu Dharma, de Hare Krishna beweging en Sai Baba beweging (Somvir 2004: 258). 
Daarnaast ontstaan lokale verschillen binnen het Hindoeïsme door adat. Hefner (2004: 106) 
stelt dat of deze samenkomst ooit zal gebeuren niet alleen afhankelijk is van de 
Hindoeïstische bevolking zelf, maar ook sterk afhankelijk is van hoe Indonesië een 
pluralistische samenleving wil bewerkstelligen.  
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De officiële vorm van Hindoeïsme, Agama Hindu Dharma, wordt onderwezen aan 
jongeren in een sekolah en pasraman (McDaniel 2013; Nala 2004). Nala (2004) onderscheidt 
informeel en formeel Hindoeïstisch onderwijs. Informeel onderwijs omvat de sociaal en 
culturele normen ingebed in rituelen (ibid.: 76). Dit houdt in dat jongeren al doende leren. 
Wanneer jongeren naar rituelen gaan, leren zij dus praktijkkennis. Door de groeiende adaptie 
van een moderne levensstijl is er echter een daling te zien in het traditionele informele 
Hindoeïstische onderwijs (ibid.: 78). Nala (2004) stelt dat jongeren minder vaak naar rituelen 
gaan, omdat zij liever thuis televisie shows of films kijken.  
Het formele onderwijs werd gecreëerd door Parisada vanwege het feit dat jongeren 
minder vaak naar een tempel, of pura, gaan. Door formeel Hindoeïstisch onderwijs te 
verbeteren, trachtte Parisada informeel onderwijs te promoten (ibid.: 81). Hindoeïstische 
academies zorgden voor nieuwe Hindoeïstische docenten die de verdere ontwikkeling van 
religieuze gemeenschappen mogelijk maakten. De ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs 
kent echter een minder snelle ontwikkeling dan grotere religies in Indonesië, omdat er een 
gebrek is aan financiering (ibid.: 83). Ook al is het niet genoeg, vertelt Parisada 
vertegenwoordiger Pak Nyoman, ‘we will manage with what we have’. 
Nala (2004: 78) stelt dat het religieus onderwijs een belangrijk middel is om een moderne 
levensstijl aan te nemen en verschillen binnen het Hindoeïsme te overbruggen. Hij neemt 
hierdoor de stelling in dat religie voornamelijk leeft via religieus onderwijs. Het onderwijs 
heeft niet gezorgd voor een homogene samenkomst van de Hindoeïstische bevolking. Religie 
loopt niet alleen via onderwijs, maar vindt plaats buiten religieus onderwijs. Het onderwijs 
kan worden gezien als hulpmiddel tot verandering, maar heeft geen homogenisering tot 
gevolg. Hefner (2004: 104) legt dit verder uit door te stellen dat er nog veel pluralistische 
bewegingen zijn binnen het Hindoeïsme en dat deze verschillen niet hebben gezorgd voor een 
homogene samenkomst en sterk afhankelijk zijn van hoe de staat en het maatschappelijk 
middenveld omgaan met de pluralistische samenleving waar Indonesië op gebaseerd is.  
Een van de bewegingen binnen het Hindoeïsme die pluralisme zichtbaar maakt is de Hare 
Krishna beweging in Yogyakarta. Indiase Hare Krishna gelovigen brachten in Bali hun ideeën 
over aan de bevolking (Somvir 2004: 259). Veel Balinezen waren bang dat hun lokale traditie 
zou worden bedreigd door de Hare Krishna aanhangers van ISKCON. ISKCON is een 
internationale organisatie waar veel Hare Krishna tempels lid van zijn. In de New Order 
periode van Soeharto werd de Hare Krishna beweging verboden (Somvir 2004: 259). De 
activiteiten van de Hare Krishna bevolking trok de aandacht van de regering in Bali. Veel 
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Balinezen waren bang dat hun religieuze tradities zouden verdwijnen. Daarom besloot de staat 
de Hare Krishna beweging te verbieden.  
Het verbod op deze religie is tegenwoordig opgeheven en de Hare Krishna beweging kent 
ongeveer 1500 volgers door heel Indonesië, maar deze beweging wordt niet altijd volledig 
geaccepteerd op verschillende plekken in Indonesië (ibid.: 260). De Hare Krishna beweging is 
een voorbeeld van een pluralistische beweging die ver van het officiële Agama Hindu Dharma 
staat, omdat het niet dezelfde almachtige god Sang Hyang Widhi Wasa kent. In Yogyakarta is 
de Hare Krishna beweging klein. Ongeveer 30 Hare Krishna jongeren komen iedere zondag 
bijeen in de tempel om meer te weten te komen over de leer van Krishna. Deze jongeren zijn 
bijna allemaal student in Yogyakarta en zij komen vaak uit andere delen van het land en in 
sommige gevallen zelf Maleisië. Hierdoor is er geen vermenging met lokale tradities, zoals 
zichtbaar in Klaten.  
 
Het religieus landschap in Centraal-Java wordt deels gevormd door de interveniërende rol van 
de staat en een complexe organisatiestructuur. Door middel van rechtspraak en wetgevingen 
moeten Hindoeïstische jongeren verzekerd worden van gelijke behandeling ten opzichte van 
de Islamitische meerderheid in een staat die religie wil handhaven in het publieke leven. In 
realiteit loopt dit echter spaak, doordat zij minder snel toegang krijgen op overheidsfuncties. 
Profilering van het Hindoeïsme door middel van politieke invloed is hierdoor niet mogelijk. 
Toen het Hindoeïsme werd geaccepteerd als officiële religie was er de hoop dat er een 
eenheid onder de Hindoeïstische gemeenschap zou ontstaan, door onder andere de nieuwe 
vorm te presenteren in onderwijs (McDaniel 2013; Nala 2004). Het Hindoeïsme op Java is 
niet getransformeerd tot het officiële Agama Hindu Dharma (Hefner 2004: 104). Door 
verschillen in geschiedenis, locatie en adat is het Hindoeïsme een pluralistische religie op 
Java. De pluralistische verschillen binnen deze religie zijn niet verdwenen door het invoeren 
van religieus onderwijs en de verschillen in religieuze praktijken binnen het Hindoeïsme 
bemoeilijken de samenkomst van deze pluralistische stromingen. In het volgende hoofdstuk 
ga ik dieper in op hoe de interveniërende rol van de staat zichtbaar is in het religieus 
landschap. Religieus onderwijs zorgt niet voor een stroomlijning van kennis, doordat jongeren 
bijdragen aan een herprofilering van het Hindoeïsme via het volgen van religieus onderwijs.  
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4 Hindoeïstisch onderwijs en de interveniërende rol van de staat 
De interveniërende rol van de staat is een belangrijke factor in het religieus landschap van de 
Javaans Hindoeïstische jongeren en de Hare Krishna jongeren. In dit hoofdstuk zal ik dieper 
in gaan op de positie van deze jongeren in het religieus landschap van Centraal-Java. 
Daarnaast zal ik in dit hoofdstuk uiteen zetten waarom jongeren willen zorgen voor een 
herprofilering van het Hindoeïsme door me te focussen op het religieus onderwijs wat aan de 
jongeren wordt gegeven. Als eerste beschrijf ik hoe de aanwezigheid van Hindoeïstische 
organisaties, zoals Parisada en Bimas Hindu, verschilt tussen het religieuze leven van Javaans 
Hindoeïstische jongeren en van Hare Krishna jongeren. Vervolgens bespreek ik in paragraaf 
4.1 de positie van Javaans Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren in de pasraman 
en hoe dit zorgt voor een actiever religieus leven. Dan ga ik dieper in op de positie van 
Javaans Hindoeïstische jongeren binnen het universitair onderwijs, gegeven aan STHD. 
STHD is een onderwijs arena, omdat het volgen van onderwijs enerzijds betekent dat er een 
engagement met de staat wordt aangegaan en de jongeren anderzijds kunnen bijdragen aan de 
ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs. In de daarop volgende paragraaf schets ik hoe 
onvrede over de eigen positie voor jongeren een belangrijke drijfveer wordt om verandering te 
bewerkstelligen. Als laatste omschrijf ik in de laatste paragraaf hoe die onvrede ervoor zorgt 
dat Javaans Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren willen zorgen voor 
veranderingen in het gegeven onderwijs zodat toekomstige generaties betere kennis krijgen 
aangeboden.  
Al vroeg in het onderzoek vind ik het opmerkelijk dat er een nadrukkelijke aanwezigheid 
van organisaties is, zoals Parisada Hindu Dharma Indonesia en Bimas Hindu, in rituelen en 
onderwijs voor Javaans Hindoeïstische jongeren. Deze twee organisaties zijn 
verantwoordelijk voor de distributie van docenten en functioneren als vertegenwoordigers 
voor de Hindoeïstische bevolking. De organisatie Bimas Hindu is een organisatie van de staat, 
doordat deze onder het Ministerie van Godsdienst valt. Iedere officieel geaccepteerde religie 
heeft een Bimas organisatie. Waar andere antropologie studenten van Universitas Gadjah 
Mada nog nooit hebben gehoord van een Bimas van hun eigen religie, kennen de meeste 
Javaans Hindoeïstische jongeren precies de Bimas Hindu van hun omgeving. Mijn 
onderzoekspartner Mbak Advent keek me dan ook verbaasd aan toen ik haar vroeg naar de 
Bimas Kristin. Tijdens Mbak Advent’s bezoeken aan de kerk heeft ze nog nooit een Bimas 
Kristin gezien. Zij had zelfs nog nooit van de organisatie Bimas gehoord. In het Bimas 
kantoor van Yogyakarta zijn vijf religies vertegenwoordigd: Katholicisme, Protestantisme, 
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Boeddhisme, Hindoeïsme en Islam. De aanwezigheid van Hindoeïstische officiële 
organisaties tekent dan ook het religieuze landschap van Javaans Hindoeïstische jongeren.  
Een ander opmerkelijk feit is dat religieus onderwijs wordt gegeven op een sekolah of 
religieuze universiteit. Onderwijs in religie lijkt op die manier iets wat de staat nodig vindt om 
te verplichten in het onderwijscurriculum van een sekolah. Sinds de jaren zeventig wordt via 
onderwijs de officiële vorm van Hindoeïsme, genaamd Agama Hindu Dharma, gepresenteerd 
(Nala 2004; McDaniel 2013). De Indonesische staat reguleert religieus onderwijs door de zes 
officiële religies te behandelen in het schoolcurriculum van sekolah’s (McDaniel 2013: 342). 
Daarnaast zijn er ook twee Hindoeïstische universiteiten op Java gevestigd: een 
Hindoeïstische universiteit in Jakarta en een Hindoeïstische universiteit in Klaten, genaamd 
Sekolah Tinggi Hindu Dharma of STHD. Enkele docenten aan STHD vertelden me dat er 
twee afstudeerrichtingen zijn: educatie en communicatie. Door het volgen van de richting 
educatie kunnen Javaans Hindoeïstische jongeren docent aan een sekolah of pasraman 
worden. Wanneer jongeren de richting communicatie volgen, worden ze opgeleid tot 
verspreider van religie. De richting communicatie wordt volgens Mbak Nur veel gevolgd door 
jongeren die graag priester of ceremonie meester willen worden, omdat het een basis biedt in 
Hindoeïstische kennis. Dit vind ik opmerkelijk, aangezien het impliceert dat er een 
gecertificeerde opleiding nodig is om een ritueel te kunnen leiden. Tegenover STHD is het 
Parisada kantoor gelokaliseerd.  
De tekenende aanwezigheid van organisaties in het alledaagse leven van jongeren staat 
haaks op de Hare Krishna beweging in Yogyakarta. In de Hare Krishna beweging is geen 
aanwezigheid van Parisada of Bimas Hindu vertegenwoordigers te herkennen. Zij zijn gericht 
op internationale contacten en er komen regelmatig internationale gasten met verschillende 
religieuze achtergronden die een tijd verblijven in het gastenverblijf. Waar Hindoeïstische 
jongeren in Klaten vaak naar Javaanse rituelen gaan, hebben de Hare Krishna jongeren geen 
sterke band met adat. De jongeren die naar de Hare Krishna pura in Yogyakarta gaan, komen 
oorspronkelijk uit andere delen van het land. Zij zijn allemaal student aan één van de vele 
universiteiten in Yogyakarta. Doordat zij uit andere delen van het land komen zijn ze niet 
bekend met de lokale adat en hebben de Hare Krishna jongeren weinig kennis van de lokale 
tradities. De ceremonie meester van het dorp Tambakan, Mas Basuki in Klaten legt dit uit aan 
de hand van beeldspraak. Hij vertelt me dat het Hindoeïsme goed samen gaat met andere 
religies, zoals Islam, omdat het als een sneeuwbal is. Wanneer een sneeuwbal over de grond 
wordt gerold, vermengt het zich met de aarde. Dit gebeurt niet bij Hare Krishna en het kent 
hierdoor geen vermenging met lokale tradities als adat, zo stelt de ceremonie meester.  
39 
 
De Hare Krishna beweging kent niet-gecertificeerd onderwijs in een pasraman. Iedere 
dag wordt er les gegeven, maar op zondagochtend zijn de meeste jongeren in de lessen 
aanwezig. Dit is vergelijkbaar met de pasraman van het Hindoeïsme die ik heb bezocht in 
district Gantiwarno in Klaten. Hier komen ook jongeren bijeen op zondagochtend om meer te 
leren over hun religie of om traditionele Javaanse instrumenten te leren bespelen. Het niet-
gecertificeerd onderwijs gaat dieper in op de leer van het Hindoeïsme of Hare Krishna.  
Bijna alle jongeren, zowel in niet-gecertificeerd als in gecertificeerd onderwijs, zijn lid 
van een Hindoeïstische organisatie voor jongeren. De twee grote organisaties zijn KMHD en 
Peradah Indonesia. Alle Hindoeïstische jongeren, inclusief sommige Hare Krishna jongeren, 
zijn lid van een van de Hindoeïstische jongeren organisaties en veel Hindoeïstische ouderen 
zijn lid van Parisada Hindu Dharma Indonesia. KMHD staat voor Keluarga Mahasiswa Hindu 
Dharma.11 Keluarga betekent familie en mahasiswa betekent student. De organisatie is 
landelijk, maar heeft ook activiteiten in Yogyakarta en Klaten. Daarnaast is er Peradah 
Indonesia, die ook zowel in Yogyakarta als in Klaten kleine jeugdorganisaties heeft 
gestationeerd. Peradah Klaten is in 2011 opgericht en volgt de activiteiten van Peradah 
Centraal-Java. De leider van Peradah Klaten vertelt me in een interview dat hij er voor heeft 
gekozen om dit te gaan doen, omdat ook hij in het verder opbouwen van het Hindoeïsme 
gelooft. De organisatie heeft als doel om een eenheid te vormen onder de jongeren.  
Alle Javaans Hindoeïstische jongeren die ik heb gesproken in de pasraman in Gantiwarno 
en de Hindoeïstische universiteit STHD waren lid van een van de twee jongerenorganisaties. 
Dit geeft aan dat Javaans Hindoeïstische jongeren actief bezig zijn met hun religie. Mbak Nur 
is zelfs lid van zowel KMHD als Peradah. Wanneer ik haar vraag waarom ze lid is van beide 
organisaties vertelt ze me dat ze het erg leuk vind om zoveel mogelijk Hindoeïstische 
jongeren te leren kennen in haar omgeving. Een samenkomst van jongeren met dezelfde 
religie is dan ook erg belangrijk voor de Javaans Hindoeïstische jongeren in Centraal-Java.  
 
4.1 Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren in de pasraman 
Hefner (2004:104) stelt dat een samenkomst van Hindoeïstische jongeren zorgt voor nieuwe 
pluralistische variëteiten binnen het Hindoeïsme die los staan van de invloed van Parisada 
leiders. Het volgen van niet-gecertificeerd onderwijs is een belangrijke drijfveer voor Javaans 
Hindoeïstische jongeren, omdat het naast het vergaren van algemene kennis zorgt voor een 
samenkomst van jongeren met dezelfde religie (zie bijlage 3, figuur 4). Met algemene kennis 
                                                          
11 http://kmhd.ui.ac.id/ (toegang op 02-06-2014). 
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bedoel ik het samen leren bidden en les krijgen in gebeden en het leven van Hindoeïstische 
goden. In Centraal-Java is de dominante religie Islam en door het bezoeken van een pasraman 
krijgen jongeren de mogelijkheid om te spreken over hun eigen religie.  
De jongeren van de pasraman in Gantiwarno vertellen me dat ze verschillende dingen 
leren in de pasraman. Zo vertelt Mas Deny me dat hij bij de pasraman heeft geleerd om 
gamelan te spelen. Gamelan bestaat uit verschillende instrumenten die traditionele Javaanse 
muzikanten gebruiken in onder andere Hindoeïstische- en Javaanse rituelen. Tevens heeft hij 
verschillende sloka’s geleerd in de pasraman. Sloka’s zijn coupletten in Sanskriet die kunnen 
worden gebruikt tijdens het bidden. Ook leren ze traditionele dans in de pasraman. Volgens 
Mas Deny helpt dit met het bekend raken met de Javaanse cultuur. Mas Deny beschrijft hier 
de link tussen het Javaanse adat en de agama Hindoeïsme. De docent in een pasraman leert 
de jongeren gebeden aan en hij geeft les in kennis over spiritualiteit van het Hindoeïsme, 
waardoor jongeren de lokale tradities beter leren kennen. De lessen worden vaak gegeven in 
het Javaans. De beeldspraak van de ceremonie meester van Tambakan is terug te vinden in de 
lessen van de pasraman: de sneeuwbal vermengt zich met de grond, doordat de lessen gaan 
over zowel lokale tradities als Agama Hindu Dharma. Naast de samenkomst van jongeren met 
eenzelfde religie brengt het ook iets mee dat religie overstijgt: ik ben Hindoeïstisch, maar ik 
ben ook Javaans.  
Mbak Putri, een Hindoeïstisch meisje van elf jaar, vertelt me dat het Hindoeïsme dan ook 
geen fanatisme in zich heeft en dat vrede een belangrijk concept is binnen haar religie (zie 
bijlage 3, figuur 2). Doordat het onderwijs in de pasraman ook het thema Javaanse traditie 
behandeld, wordt er nadruk gelegd op vrede, tolerantie en spiritualiteit. Het onderwijs in een 
pasraman zorgt ervoor dat het sacrale in leven gehouden in regio Klaten. Mas Deny vertelde 
me dat de Javaans Hindoeïstische jongeren van de pasraman in Gantiwarno vaak na de les 
gezamenlijk naar een pura gaan om te bidden. Het in leven houden van het sacrale houdt in 
dat de Javaans Hindoeïstische jongeren bidden tot Sang Hyang Widhi Wasa in een pura. 
Turner’s (2011 in Casanova 2011: 43) voorspelling van daling van het sacrale gaat dus niet 
op. De Hindoeïstische jongeren in een pasraman zijn nog altijd actief bezig met naar een 
tempel, of pura, te gaan om te bidden. De samenkomst van jongeren met eenzelfde religie 
zorgt daarmee ook voor een actiever ritueel leven. 
Mbak Dian Ayu vindt haar religie ook erg interessant en vertelt me dat ondanks dat het 
Hindoeïsme een minderheid is, het een erg warm gevoel met zich mee brengt. Nala (2004) 
omschrijft een pasraman als formeel onderwijs binnen Agama Hindu Dharma. Dit onderwijs 
houdt een systematische en voortgaande instructie in over officiële vorm van Hindoeïsme 
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(ibid.: 76). Deze definiëring van een pasraman is echter niet compleet, omdat het ook ruimte 
kent voor lokale tradities of adat, die per regio veel van elkaar verschillen. Hier leren Javaans 
Hindoeïstische jongeren ook normen en waarden, zoals vrede en religieuze tolerantie. Een 
Javaans Hindoeïstische pasraman, waar ook aandacht is voor lokale tradities, laat zien dat het 
pluralistische Hindoeïsme per locatie verschild.  
In de pasraman van Gantiwarno is niet altijd een Hindoeïstische docent beschikbaar om 
de jongeren te onderwijzen in het Hindoeïsme. Wanneer er geen docent beschikbaar is, komt 
er een Gamelan docent. Gamelan is traditionele Javaanse muziek en bestaat uit verschillende 
instrumenten die samen een gong orkest vormen (Steenbrink 2004: 117). De muziek die de 
jongeren in een pasraman leren spelen wordt later gebruikt in rituelen. Zo ook in een 
belangrijk jaarlijks ritueel Melasti. De ceremonie meester van Tambakan, Mas Basuki heeft 
me vertelt dat dit ritueel zorgt voor een reiniging van het lichaam tijdens het grootste 
Hindoeïstische ritueel Nyepi. Nyepi is de dag van stilte, waar de Hindoeïstische bevolking van 
Indonesië een dag lang vasten en mediteren. Tijdens Melasti, ongeveer een week voor Nyepi, 
is traditie dat jongeren vroeg in de ochtend vertrekken om te helpen met de opbouw van het 
ritueel of mee lopen in een lange stoet met muziekinstrumenten of een draagbaar altaar. Bij 
Melasti in Klaten lopen de jongeren van de pasraman mee in de stoet met de 
muziekinstrumenten die zij hadden leren spelen tijdens de zondagochtenden in de pasraman. 
De Javaans Hindoeïstische jongeren zijn vaak bij rituelen verantwoordelijk voor het 
schoonmaken van de pura na het ritueel en het brengen van voedsel naar een altaar om te 
offeren. Kennis die jongeren hebben opgedaan in een pasraman wordt op die manier later 
ingezet bij de rituelen. Dit zorgt voor betrokkenheid in rituelen en een belangrijke positie 
binnen die rituelen.  
In de Hare Krishna pura kan iedere dag een les worden gevolgd. De pasraman bevindt 
zich dan ook in de Hare Krishna pura. Voor het ochtend gebed leest de eigenaar, Bapak Budi, 
voor uit de Bhagavad-Gita waarna hij verder uitlegt wat Krishna heeft bedoeld. Vervolgens 
wordt er gebeden en als afsluiting lunchen alle Hare Krishna jongeren samen. Op 
zondagochtend wordt de pasraman het drukst bezocht. De Hare Krishna pura trekt 
voornamelijk jongeren aan, uit verschillende gebieden. Zo heb ik gesproken met Mas Wayan, 
een jongen van 25 jaar uit Sumatra, Mas Nyoman, een jongen van 21 jaar oud uit Bali en 
Mbak Shuba, een meisje van 24 jaar uit Maleisië. Bapak Budi vertelt me dat alle jongeren 
studeren in Yogyakarta en vaak tijdens hun zoektocht naar een nieuwe plek om hun rituelen 
uit te voeren stuiten op deze plek. De Hare Krishna pura staat los van organisaties. Tijdens 
belangrijke rituelen of vieringen zijn er geen Parisada of Bimas Hindu vertegenwoordigers 
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aanwezig. Bapak Budi vertelt ook dat er veel internationale gasten langs komen. Zij zoeken 
hier naar nieuwe kennis over religie en voeren vaak met Bapak Budi discussies over 
verschillen binnen de religies. De Hare Krishna pura is dan ook meer gericht op internationale 
contacten dan op contacten met de Hindoeïstische bevolking van Centraal-Java via 
organisaties of Hindoeïstische burgers. De Hare Krishna beweging maakt hierbij de 
pluralistische variëteiten binnen het Hindoeïsme zichtbaar.  
De Hare Krishna beweging, als stroming binnen het Hindoeïsme, werd vaak bekritiseerd 
door Hindoeïstische informanten binnen mijn onderzoek. In een gesprek met de Bimas Hindu 
van Yogyakarta legde ik hem uit dat ik naast Javaans Hindoeïstische jongeren in Klaten ook 
veel contact had met Hare Krishna jongeren in Yogyakarta. De Bimas Hindu van Yogyakarta 
keek me aan en vroeg me waarom ik ook contact had met Hare Krishna jongeren. Ik legde aan 
hem uit dat ik dit interessant vond, omdat het zo verschillend is van het Javaans Hindoeïsme 
in Klaten. Hij vroeg me vervolgens waarom ik niet alleen onderzoek deed naar het echte 
Hindoeïsme. De positie van de Hare Krishna jongeren wordt vaak bekritiseerd door de 
Hindoeïstische gemeenschap. Al eerder in dit hoofdstuk beschreef ik hoe de ceremonie 
meester van Tambakan dit uitlegt. Mas Basuki bekritiseerd de Hare Krishna beweging aan de 
hand van beeldspraak. De sneeuwbal, als religie, vermengt zich in de Hare Krishna beweging 
niet met de grond, als lokale tradities. Mas Wayan weerspreekt echter de mening van de 
ceremonie meester over de Hare Krishna beweging. 
Mas Wayan, uit Sumatra, kwam naar Yogyakarta om te studeren en vond bij de Hare 
Krishna pura een plek om te wonen. In de Hare Krishna pura wonen in het achterste gedeelte 
van het huis enkele Hare Krishna jongeren. Tegenwoordig leidt hij enkele keren per week het 
ritueel en heeft hij naar eigen zeggen veel kennis, via de dagelijkse pasraman, over Hare 
Krishna opgebouwd. Omdat Mas Wayan in de Hare Krishna pura woont, sprak ik vaak met 
hem af als ik naar de pura wilde gaan. Doordat hij veel wist over de Hare Krishna beweging 
en goed Engels spreekt was hij een belangrijke informant. Mas Wayan wil zich niet afsluiten 
van de Hindoeïstische bevolking en zoekt contact met hen door bij belangrijke rituelen 
aanwezig te zijn. Zo bezocht ik samen met hem het Melasti ritueel in een pura dicht bij de 
Hare Krishna pura. Melasti wordt niet op een vaste dag gevierd en ik was daardoor in staat 
om naar verschillende Melasti rituelen in de omgeving te gaan. Toen ik samen met Mas 
Wayan op de scooter naar de Hindoeïstische pura dicht bij de Hare Krishna pura ging, 
kwamen we een bekende van Mas Wayan tegen. De man is de eigenaar van de Hindoeïstische 
pura en zijn gezin ontvangt ons hartelijk. Mas Wayan legt aan mij uit dat hij met dit 
Hindoeïstisch gezin goede contacten onderhoudt en dat zij vaak samen over hun religies 
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praten. Mas Wayan is daarnaast lid van de Hindoeïstische organisatie Hindu Permuda 
Indonesia. Zo heeft hij tijdens de zware asregen de candi Prambanan schoongemaakt samen 
met andere leden. Een candi is een tempel die honderden jaren geleden is gebouwd en nu 
vaak wordt gebruikt voor toeristische doeleinden. Ook doet Mas Wayan mee aan een 
nationale Hindoeïstische quiz over religieuze kennis en religiositeit die de jongeren test op 
zang, kennis en gebeden. 
De samenkomst van jongeren in de Javaans Hindoeïstische pasraman zorgt voor nieuwe 
pluralistische variëteiten, omdat er ruimte is voor lokale tradities. De combinatie van lokale 
tradities en wijsheden van Agama Hindu Dharma zorgt voor lokale diversiteit. In de 
pasraman is er ruimte voor lokale normen en waarden in de lessen. Javaans Hindoeïstische 
jongeren worden door een pasraman actief gemaakt om naar rituelen te gaan en hier ook een 
belangrijke rol in te spelen. Daarnaast zijn belangrijke thema’s binnen de lessen vrede, 
tolerantie tussen religies en het leren bidden. Dergelijke normen en waarden verspreiden een 
boodschap van religieuze tolerantie en kunnen zorgen voor een draagvlak tussen de 
verschillende religies zichtbaar in Centraal-Java. Anderzijds leren jongeren vaardigheden in 
een pasraman die in de uitvoering van rituelen kunnen worden gebruikt. Het onderwijs in een 
Javaans Hindoeïstische pasraman zorgt op twee verschillende manieren voor een actiever 
ritueel leven: door het leren bespelen van instrumenten die in rituelen kunnen worden gebruikt 
en door jongeren van dezelfde religie te ontmoeten.  
De Hare Krishna jongeren lijken op het eerste gezicht meer gefocust te zijn op 
internationale contacten en meer afstand te houden van het officiële Agama Hindu Dharma, 
door de afwezigheid van organisaties bij belangrijke rituelen in de Hare Krishna pura. Dat wil 
echter niet zeggen dat zij afstand nemen van het Hindoeïsme, zoals het verhaal van Mas 
Wayan uitwijst. Sommige Hare Krishna jongeren zoeken engagement met andere 
Hindoeïstische jongeren om ervoor te zorgen dat er draagvlak ontstaat tussen de verschillende 
Hindoeïstische stromingen. De lessen van de Hare Krishna jongeren en Javaans 
Hindoeïstische jongeren in een pasraman lijken weinig gelijkenissen te hebben. Zo wordt er 
tijdens rituelen in de Hare Krishna pura nooit gebruik gemaakt van gamelan muziek. Er is 
echter wel een vergelijking te maken tussen beide pasramans. De Hare Krishna pasraman en 
de Javaans Hindoeïstische pasraman zorgen beiden voor een actief ritueel leven. Na een les 
voor de Hare Krishna jongeren wordt er altijd een ritueel voor Krishna uitgevoerd en de 
Javaans Hindoeïstische jongeren gaan samen naar een pura. Een belangrijk resultaat van het 
religieus onderwijs in een pasraman is dus een actief ritueel leven voor de Hindoeïstische 
jongeren. 
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4.2 Hindoeïstische jongeren in religieus universitair onderwijs 
De Hindoeïstische universiteit Sekolah Tinggi Hindu Dharma, of STHD, in Klaten kent een 
sterke invloed van het Ministerie van Godsdienst. De directeur van STHD, Pak Sunarto, 
vertelt me dat zestig procent van het schoolcurriculum wordt bepaald door het Ministerie van 
Godsdienst. De verschillende Hindoeïstische universiteiten door heel Indonesië heen kennen 
hierdoor een vergelijkbaar curriculum. Docent Pak I Madeh van STHD noemt het Ministerie 
van Godsdienst hierdoor de stakeholder in het Hindoeïstisch onderwijs. Zij bepalen immers 
het schoolcurriculum voor een groot deel en de verspreiding van kennis ligt daarmee ook voor 
een groot deel in handen van de staat. Enkele vakken die in STHD worden gegeven zijn: 
Sociologie Agama Hindu, de Pancasila, Veda’s, Upanishads, filosofie en ethiek.  
Een belangrijk persoon binnen mijn onderzoek is een jonge docent van STHD geweest. 
Hij werkt twee middagen in de week aan STHD en hij is daarnaast bezig met een PhD in 
filosofie. De jonge docent stelt dat het Ministerie van Godsdienst meer dan zestig procent van 
het curriculum bepaalt en dat dit een groot obstakel is binnen de ontwikkeling van 
Hindoeïstisch onderwijs. Doordat het schoolcurriculum in handen ligt van het Ministerie van 
Godsdienst, hebben Hindoeïstische intellectuelen minder snel de kans om bij te dragen aan 
het onderwijs van STHD. Toch noemt de jonge docent STHD een onderwijs arena. De jonge 
docent verwoordt dit als volgt:  
 
“STHD is the arena. If we follow the system we get to see this arena. It is like a compromise. Some think it is 
formality, but some do it to become smarter.” 
 
Het volgen van onderwijs aan STHD heeft voor de jongeren twee kanten. De jonge docent 
legt me uit dat het enerzijds inhoudt dat de jongeren de leerstof van het onderwijs, dat 
grotendeels is geschapen door de staat, moeten accepteren. Anderzijds houdt het volgen van 
onderwijs aan STHD in dat de Javaans Hindoeïstische jongeren de mogelijkheid krijgen om 
bij te dragen aan de autonome ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs. Een diploma van 
STHD betekent voor jongeren de mogelijkheid om les te gaan geven aan een pasraman of 
sekolah. Daarnaast kunnen de Hindoeïstische jongeren een PhD volgen aan een andere 
universiteit en vervolgens zelf artikelen schrijven. Wanneer jongeren dit doen dragen ze bij 
aan het op autonome wijze ontwikkelen van het kennis aanbod over het Hindoeïsme. Met 
autonome ontwikkeling doel ik op de ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs die buiten de 
interveniërende rol van de staat loopt. Paradoxaal genoeg vraagt het volgen van onderwijs aan 
STHD van de jongeren een engagement met de staat, zodat er in een later stadium afstand kan 
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worden genomen van de invloed van de staat en de jongeren naar eigen invulling les kunnen 
gaan geven in bijvoorbeeld een pasraman.  
STHD als onderwijs arena geeft een spanning weer tussen de staat en de Hindoeïstische 
jongeren. Het vraagt van de jongeren een compromis te sluiten: je te voegen naar ideeën van 
de staat over het Hindoeïsme betekent voor de jongeren het krijgen van meer vrijheid door het 
behalen van een diploma. De ideeën van de staat over het Hindoeïsme worden overgebracht 
via het schoolcurriculum, want dit schoolcurriculum wordt namelijk grotendeels bepaald door 
het Ministerie van Godsdienst. De jonge docent vertelt me dat STHD een onderwijs arena is, 
omdat het zowel betekent dat de jongeren het huidige curriculum moeten accepteren als zorgt 
voor onvrede over het huidige curriculum. In de volgende paragraaf leg ik uit hoe deze 
onvrede onder jongeren een motivatie is om actie te ondernemen.  
Nala (2004: 77) stelt dat de ontwikkeling van het Hindoeïsme sinds de jaren zeventig 
voornamelijk is gelopen via invloed van het Ministerie van Godsdienst en Parisada 
intellectuelen. De drijfveer van mijn informant spreekt dit echter tegen. Hij vertelt me in een 
interview dat hij momenteel bezig is met een paper waarin hij Indiase Hindoeïstische filosofie 
vergelijkt met Indonesische Hindoeïstische filosofie. De jonge docent heeft hiermee de 
periode waarin hij een engagement met de staat aan ging beëindigd. Hij is zicht bewust van de 
structuren waarin Hindoeïstisch onderwijs zich bevindt en de nadelen voor de Hindoeïstische 
studenten die zich in deze structuren begeven. Desalniettemin heeft de jonge docent naar 
manieren gezocht om de huidige structuur van het Hindoeïstisch onderwijs te accepteren en 
door het volgen van een PhD ruimte te vinden voor autonome ontwikkeling van Hindoeïstisch 
onderwijs.  
Om de onderwijs arena te kunnen betreden moet het huidige onderwijssysteem worden 
geaccepteerd door de Javaans Hindoeïstische jongeren. Nog meer dan in een pasraman, waar 
ruimte is voor lokale tradities, speelt de staat een grote rol in wat voor kennis wordt 
overgebracht aan de Javaans Hindoeïstische jongeren. Het Ministerie van Godsdienst is de 
stakeholder wanneer het gaat over overdracht van kennis, door dit te stroomlijnen via het 
schoolcurriculum. Dit wil echter niet zeggen dat jongeren geen mogelijkheden hebben om 
veranderingen aan te brengen in de ontwikkeling van religieus onderwijs.  
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4.3 Onvrede als motivatie voor verandering 
Tijdens een seminar dat werd georganiseerd door STHD sprak Pak Dirjen, de hoogste 
functionaris voor Hindoeïstische vertegenwoordigers, over het belang van de grootste viering 
binnen het Hindoeïsme in Indonesië Nyepi. Pak Dirjen heeft de hoogste functie en alle Bimas 
Hindu’s van Indonesië werken onder hem. Na het seminar was er een mogelijkheid om vragen 
te stellen aan Pak Dirjen. Een studente van STHD vroeg hem om meer aandacht te geven aan 
onderwijs en meer pasramans te bouwen, zodat Javaans Hindoeïstische jongeren beter en 
meer kunnen leren over hun religie. Volgens de studente zijn er momenteel niet genoeg 
plekken voor jongeren om Hindoeïstisch onderwijs te volgen. Na haar vraag klapten veel 
aanwezigen in het publiek. Het antwoord van Pak Dirjen verklaart de complexiteit voor 
ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs. 
Pak Dirjen zei allereerst dat hij het niet over kwantiteit, maar over kwaliteit wil hebben. 
De Hindoeïstische bevolking in Indonesië is nu eenmaal een minderheid. Dan stelt hij dat het 
niet mogelijk is om te zorgen voor het bouwen van meerdere pasramans in Centraal-Java. Pak 
Dirjen valt onder het Ministerie van Godsdienst. Het Ministerie van Godsdienst bouwt alleen 
scholen voor Moslims en het is dan ook niet mogelijk om meerdere scholen voor Javaans 
Hindoeïstische jongeren te bouwen, omdat dit valt onder het Ministerie van Onderwijs. Het 
Ministerie van Godsdienst is dus tot op heden nog steeds meer gericht op het faciliteren van 
Islamitische jongeren in onderwijs dan het faciliteren van ontwikkeling in het onderwijs voor 
Hindoeïstische jongeren.  
De studente van STHD bracht met haar vraag een onvrede naar voren die onder meerdere 
jongeren van STHD heerst. Onvrede met het huidige aanbod van kennis en de mogelijkheden 
tot het volgen van Hindoeïstisch onderwijs wordt door de Javaans Hindoeïstische jongeren 
geuit in de interviews. In het voorbeeld van de Hindoeïstische studente tijdens het seminar 
komt de onvrede voort uit problemen om verandering te bewerkstelligen. De Javaans 
Hindoeïstische jongeren bevinden zich in een complex systeem van organisaties, deels 
gecreëerd door de staat, die er voor zorgt dat de ontwikkeling van religieus onderwijs, zoals 
de bouw van een nieuwe pasraman, lastig is. De onvrede van Hindoeïstische studenten gaat 
over de ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs.  
Ook andere Javaans Hindoeïstische jongeren verwoorden hun onvrede over de 
ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs in interviews met mij. Al vroeg in mijn onderzoek 
vertelden verschillende Javaans Hindoeïstische jongeren me over de Majapahit voorspelling. 
Het Majapahit koninkrijk regeerde in Java van de dertiende tot de vijftiende eeuw (Brown 
2004: 45). Zij vertelden me dat de laatste koning van het Majapahit tijdperk voorspelde dat 
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het Hindoeïsme over vijfhonderd of zevenhonderd jaar zou worden hersteld in haar 
oorspronkelijke glorie. Het jaartal wat de jongeren noemden verschilde van persoon tot 
persoon, maar het belang van deze voorspelling werd me duidelijk toen meerdere jongeren 
over deze voorspelling vertelden.  
De Majapahit voorspelling functioneert als drijfveer en gaat vaak hand in hand met de 
leus ‘we must make the rebirth of Hinduism happen.’ Deze leus gaat over het waarmaken van 
de Majapahit voorspelling. Onder de Javaans Hindoeïstische jongeren van STHD wordt de 
onvrede dan ook omgezet naar mobilisatie tot verandering door de voorspelling. De 
voorspelling en leus hebben echter nog een belangrijke betekenis. Ze beschrijven een 
belangrijke claim die de Javaans Hindoeïstische jongeren maken, namelijk dat de 
Hindoeïstische bevolking al honderden jaren op Java aanwezig is. De Javaans Hindoeïstische 
jongeren pretenderen hiermee dat hun aanwezigheid als religieuze bevolkingsgroep niet zal 
verdwijnen. De positie van de jongeren, als religieuze marginale groep, zal veranderen bij het 
waarmaken van de voorspelling. De Majapahit voorspelling is dus een aanduiding van een 
droom. Deze droom houdt in dat de onder de zichtbaarheid van de Hindoeïstische bevolking 
moet worden vergroot en beschrijft het einde van een marginale positie binnen het religieuze 
landschap van Java. 
Mbak Nur gebruikt de leus regelmatig in gesprekken met mij en zij noemt zichzelf dan 
ook een activist voor haar religie. Mbak Nur zoekt naar manieren om kennis niet verloren te 
laten gaan en dit te verspreiden door de richting communicatie te studeren aan STHD. Zij 
vertelt me dan ook regelmatig dat doordat de mensen in het rurale gebied Klaten armer zijn, er 
veel kennis over de geschiedenis van het Hindoeïsme niet bekend is onder jongeren. Haar 
grote droom is om de wedergeboorte van het Hindoeïsme waar te maken door les te gaan 
geven aan een pasraman, die nu wordt gebouwd in Tambakan. Op deze manier probeert 
Mbak Nur de kennis van het Hindoeïsme te verspreiden. Ook Mas Puthut heeft een 
soortgelijke droom. Hij studeert ook aan de Hindoeïstische universiteit STHD. Mas Puthut 
vertelt me eerst over de onvrede die hij heeft met het huidige Hindoeïstisch onderwijs door te 
vertellen dat niet alle aspecten van het Hindoeïsme worden aangeleerd op STHD. Veel kennis 
dreigt op die manier verloren te gaan. Maar Mas Puthut heeft ook een duidelijke reden 
waarom hij onderwijs aan STHD volgt: 
 
“I study in STHD, because I am a devoted Hindu. We have to stand by our religion so Hinduism doesn’t fade 
away. Fanatism means you have to have spirit to learn more about Hinduism. I want to do this, because I want to 
unite all the Hindu students to become one.” 
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Mas Puthut wil docent worden aan een pasraman om de toekomst van het Hindoeïsme te 
verzekeren. Hij zegt dat er momenteel geen verdiepende kennis van het Hindoeïsme bestaat 
en dat hij hier verandering in wil brengen. Mbak Nur is het hiermee eens en zij vertelde me 
dat er in STHD te weinig aandacht is voor het Hindoeïstisch erfgoed, terwijl er in de 
omgeving Klaten veel belangrijke candi’s te vinden zijn. Mbak Nur en Mas Puthut uiten 
hiermee hun onvrede over de ontwikkeling van het gegeven onderwijs in Hindoeïstische 
scholen, zoals een pasraman en STHD. Mas Puthut uit dit door te stellen dat er geen diepe 
kennis van het Hindoeïsme in STHD is. Mbak Nur stelt dat er te weinig kennis wordt 
overgedragen naar jongeren in een pasraman en de studente die spreekt tijdens het seminar 
van STHD haar onvrede uit over de weinige pasramans in de omgeving. Onvrede in 
ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs kan dus over de bouw van scholen om de 
zichtbaarheid van het Hindoeïsme te vergroten of gaan over de ontwikkeling van 
Hindoeïstische kennis gaan. De onvrede motiveert jongeren om veranderingen aan te brengen 
in de zichtbaarheid van de Hindoeïstische bevolking van Java. Die veranderingen moeten de 
wedergeboorte van het Hindoeïsme waar maken. Javaans Hindoeïstische jongeren willen door 
herprofilering van het Hindoeïsme meer zichtbaar worden in het religieus landschap, via de 
claim van de Majapahit voorspelling, namelijk dat de Hindoeïstische bevolking al lange tijd 
op Java aanwezig is.  
 
4.4 Verwachtingen voor de toekomst: het heft in eigen handen  
Doordat desa, kala en patra, dit betekent plaats, tijd en situatie, verschillen onder de 
Hindoeïstische bevolking is een samenkomst volgens Mas Puthut nog niet bereikt. De 
verschillen in plaats, tijd en situatie zorgen voor lokale verschillen binnen het Hindoeïsme. 
Mbak Nur legt dit uit aan de hand van de verschillen tussen het Javaanse Hindoeïsme en het 
Balinese Hindoeïsme. Volgens haar ligt er in Bali een sterke nadruk op het uitvoeren van 
rituelen. Dit is terug te zien in de manier waarop de Balinezen hun pura’s versieren. Op Java 
is de Hindoeïstische bevolking volgens Mbak Nur meer gericht op spiritualiteit. Dit zorgt 
voor grote variëteiten binnen Indonesië. Daarnaast vertelt Mbak Nur me dat er binnen Java 
ook veel verschillen zijn onder de Hindoeïstische bevolking. Zo is er in Oost-Java een heilige 
vulkaan, genaamd Bromo, waar voorouderlijke geesten verblijven. De Hindoeïstische 
bevolking daar voeren daarom vaak belangrijke rituelen uit bij de berg Bromo. De 
verschillende vormen pluralistische uitingsvormen van het Hindoeïsme moeten volgens Mas 
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Puthut worden geaccepteerd. Hij doet dit door zijn eigen kwaliteiten in te zetten, waarmee hij 
wil zorgen dat de huidige situatie van onvrede veranderd. Met tijd doelt Mas Puthut op het 
volgen van een studie die ervoor zorgt dat hij bredere kennis van het Hindoeïsme verkrijgt. 
Met de plaats bedoelt hij het gebied waarin hij woont, de plaats waar hij de huidige situatie 
wil veranderen.  
Mas Puthut heeft van zijn vader de interesse voor politiek mee gekregen. Hij vertelt me 
dat politiek kan worden gebruikt voor veranderingen binnen het religieuze landschap van 
Centraal-Java. Zo gebruikt Mas Puthut zijn kennis over politiek in de Hindoeïstische 
organisatie Peradah. De organisatie zorgt voor bijeenkomsten met andere religieuze jongeren 
organisaties, waar zij praten over verschillen en gelijkenissen. Mas Puthut maakt binnen de 
organisatie gebruik van zijn kennis van het Hindoeïsme en van politiek om draagvlak te 
creëren onder verschillende religies. In zijn zienswijze kan het Hindoeïsme samen gaan met 
andere religies. Mas Puthut wil via organisaties zorgen voor religieuze tolerantie in zijn 
omgeving in Klaten. 
Ook Mbak Nur combineert haar studie communicatie aan STHD met een studie 
archeologie aan Universitas Gadjah Mada. Haar doel is om meer aandacht te vestigen op het 
erfgoed van het Hindoeïsme, namelijk alle oude tempels of candi’s, in de omgeving. Volgens 
Mbak Nur zijn veel jongeren in haar omgeving nog niet naar belangrijke candi’s in de 
omgeving geweest, zoals Prambanan tempel die op een kwartier rijden van haar huis ligt. 
Mbak Nur wil hierdoor jongeren bekend maken met het erfgoed van het Hindoeïsme die de 
lange aanwezigheid van de Hindoeïstische bevolking op Java bevestigd. Doordat Klaten een 
armer ruraal gebied is, zo stelt Mbak Nur, hebben Javaans Hindoeïstische jongeren niet veel 
mogelijkheden om zich verder te ontwikkelen. Zij ambieert om les te gaan geven aan de 
pasraman die in haar dorp wordt gebouwd om kennis te verspreiden over het Hindoeïsme en 
om de jongeren te steunen in het vinden van financiering zodat ook zij kunnen gaan studeren. 
Zoals Mbak Nur zelf stelt: “I will not be quiet”.  
Daarnaast kent Mbak Nur veel vertegenwoordigers van organisaties Parisada en Bimas 
Hindu en zij speelt hierdoor vaak een rol in het organiseren van belangrijke evenementen in 
het Hindoeïsme. De Bimas Hindu van Centraal-Java, Bapak I Diwa Madeh, heeft ooit tegen 
Mbak Nur gezegd dat zij kan zorgen voor veranderingen die de wedergeboorte van het 
Hindoeïsme waar kan maken. Mbak Nur vertelt me dat ondanks dat zij aanhanger van een 
minderheidsreligie is, dit nog niet betekent dat zij niet kunnen winnen door beter onderwijs te 
geven aan toekomstige generaties. Zij probeert bij te dragen aan het waarmaken van de 
Majapahit voorspelling door de nadruk te leggen op de ontwikkeling van onderwijs. Doordat 
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Mbak Nur les wil gaan geven in de pasraman in haar dorp wil zij haar kennis, gekregen uit 
haar verschillende studies, overgeven aan de volgende generatie. Mas Puthut probeert 
verandering te brengen in de positie van de Javaans Hindoeïstische jongeren door actief te 
zijn binnen Hindoeïstische organisaties, naast zijn studie aan STHD. Studenten van STHD 
gaan hierdoor zowel een engagement met de staat aan, als dat zij afstand nemen van de staat 
door het heft in eigen handen te nemen. 
McDaniel (2013: 356) stelt dat de Hindoeïstische bevolking mensen van het boek zijn 
geworden door de interveniërende rol van de staat. Zij heeft onderzoek gedaan naar het 
schoolcurriculum op sekolah’s. De schoolboeken geven informatie over het officiële 
Hindoeïsme Agama Hindu Dharma. Dit resulteert volgens McDaniel (2013: 357) in het 
ontmoedigen van religieuze leven en het limiteren van creativiteit gebaseerd op 
Hindoeïstische theologie. Nala (2013: 77) sluit zich hierbij aan door te stellen dat de 
ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs voornamelijk loopt via officiële organisaties en de 
invloed van de staat. Hij onderbouwt hiermee McDaniel’s (2013) argument door de rol van 
Hindoeïstische jongeren in de ontwikkeling van het religieus onderwijs niet te vernoemen. De 
organisaties en het Ministerie van Godsdienst hebben gezorgd voor de publicatie van veel 
Hindoeïstische studieboeken, zoals voor STHD (Nala 2013: 83).  
De leider van Peradah in Klaten vertelde me ooit dat de tijd van de Hindoeïstische 
jongeren is aangebroken. De ouderen binnen het Hindoeïsme hebben hun tijd gehad en nu is 
het tijd voor de jongeren om het heft in eigen handen te nemen. Het heft in eigen handen 
nemen wordt door jongeren ingevuld door veranderingen te bewerkstelligen die de plaats, tijd 
en situatie van de toekomstige generatie zullen veranderen. Een belangrijke verandering 
hierin is de zichtbaarheid van de Hindoeïstische bevolking op Centraal-Java. Het waarmaken 
van de voorspelling moet een einde maken aan de marginale positie en daarmee ook zorgen 
voor een meer zichtbare Hindoeïstische bevolking in het religieuze landschap. De leider van 
Peradah en Mas Puthut willen dit doen door te trouwen met een Hindoeïstische vrouw en 
daarmee kinderen te krijgen die ook Hindoeïstisch zijn. Mas Puthut probeert draagvlak te 
creëren door te discussiëren met leden van organisaties van andere religies. Mbak Nur doet dit 
door twee studies te combineren en het erfgoed van het Hindoeïsme niet verloren te laten 
gaan. Javaans Hindoeïstische jongeren zijn actief bezig met veranderen van het kennis aanbod 
door het heft in eigen handen te nemen.  
Het aanbod van Hindoeïstische studieboeken worden door de Hindoeïstische jongeren in 
Centraal-Java als niet voldoende ervaren. Wat beide wetenschappers over het hoofd zien is 
dat religie niet alleen via onderwijs loopt. Pogingen tot het stroomlijnen van Hindoeïstische 
51 
 
kennis vanuit de staat hebben niet geleid tot een homogenisering van deze religie. Het 
stroomlijnen van kennis heeft geleid tot een actieve houding onder de Hindoeïstische 
jongeren, gemotiveerd door onvrede. Javaans Hindoeïstische jongeren willen de Majapahit 
voorspelling waarmaken die hun positie binnen het religieuze landschap veranderd. De 
gesprekken met Javaans Hindoeïstische jongeren over de Majapahit voorspelling hebben 
uitgewezen dat het Hindoeïsme niet alleen binnen religieus onderwijs leeft. Jongeren willen 
veranderingen bewerkstelligen voor de toekomst. De Majapahit voorspelling wordt iets om na 
te streven voor jongeren via leuzen als ‘we must make the rebirth of Hinduism happen’. Zij 
dragen bij aan het waarmaken van de voorspelling door actief te zijn in organisaties, de wens 
te hebben om meer pasramans te bouwen of te reflecteren op hoe het Hindoeïstisch onderwijs 
beter kan om zich te herprofileren richting een meer zichtbare religie op Java.  
 
Het complexe systeem van organisaties en de interveniërende rol van de staat zorgt er voor 
dat veranderingen in het huidig Hindoeïstisch onderwijs moeilijk zijn vanuit de positie van 
jongeren. Binnen een Hindoeïstische pasraman is veel plaats voor lokale tradities en door de 
samenkomst van jongeren met dezelfde religie raken de Javaans Hindoeïstische jongeren 
actief betrokken bij rituelen. De Hare Krishna pasraman is gericht op internationale contacten 
en in het lesprogramma is dan ook geen ruimte voor lokale tradities. Dit wil echter niet 
zeggen dat Hare Krishna jongeren zelf geen initiatief nemen om dichter bij de Hindoeïstische 
bevolking te komen, zoals het voorbeeld van Mas Wayan uitwijst. Het onderwijs aan een 
Hindoeïstische universiteit zorgt voor toegang tot de onderwijs arena. In deze arena kan 
nieuwe kennis worden geproduceerd die los staat van de complexe structuur van het huidig 
Hindoeïstisch onderwijs.  
Javaans Hindoeïstische jongeren zijn ontevreden met de ontwikkeling van Hindoeïstisch 
onderwijs. Deze onvrede gaat over meerdere aspecten van die ontwikkeling, zoals de geringe 
mogelijkheden om Hindoeïstische onderwijs te volgen en een niet breed genoeg aanbod van 
kennis. De Majapahit voorspelling activeert jongeren om verandering te brengen in de 
onvrede door het heft in eigen handen te nemen. Daarnaast bevat de Majapahit voorspelling 
een claim, namelijk dat het Hindoeïsme op Java al lange tijd aanwezig is en dat er een einde 
moet komen aan de huidige positie als minderheidsreligie. Dit trachtten Javaans 
Hindoeïstische jongeren te bereiken door eigen kwaliteiten te combineren met een studie aan 
STHD en zo op deze manier een breder aanbod van kennis aan toekomstige generaties te 
kunnen bieden. 
 
52 
 
5 De kracht van mobilisatie door religieus onderwijs 
Hindoeïstische jongeren zijn in staat veranderingen te bewerkstelligen binnen de complexe 
structuur van Hindoeïstisch onderwijs door het inzetten van eigen kwaliteiten. In dit 
hoofdstuk maak ik een vergelijking tussen de Javaans Hindoeïstische jongeren en de Hare 
Krishna jongeren. Deze vergelijking maak ik door allereerst te omschrijven waarom Javaans 
Hindoeïstisch onderwijs een sterkere interveniërende rol van de staat kent dan onderwijs voor 
de Hare Krishna beweging. Vervolgens ga ik in op het feit dat Javaans Hindoeïstische 
jongeren engagement met de staat zoeken om verandering te bewerkstelligen met ruimte voor 
lokale tradities. Dan schets ik hoe de Hare Krishna jongeren afstand nemen van de staat en 
daarmee de vorm van een globale institutionele religie aannemen. Als laatst vergelijk ik beide 
Hindoeïstische stromingen met als uitgangspunt dat beide groepen jongeren actief op zoek 
zijn naar een herprofilering van het Hindoeïsme.  
Wanneer ik aan de Hindoeïstische jongeren vroeg of zij zich gemarginaliseerd voelden als 
groep ten opzichte van de dominante religie Islam zeiden zij allen dat dit niet het geval was. 
Dit vind ik opmerkelijk, aangezien een nadere blik op het huidige onderwijsstructuur voor mij 
heeft uitgewezen dat Islam wel degelijk een streepje voor heeft, voornamelijk wanneer het 
gaat om de ontwikkeling van onderwijs. Bagus (2004) en Hefner (2004) hebben veel over 
deze kwesties geschreven en stellen dat een eenheid onder de Hindoeïstische bevolking nog 
niet is bereikt. Uitspraken van Mbak Nur en Mas Puthut ondersteunen dit. Zij zijn op zoek 
naar de samenkomst binnen de Hindoeïstische bevolking door actief te zijn in jongeren 
organisaties en een opleiding te volgen om docent te worden in een pasraman of sekolah en 
op die manier een poging te doen om de Hindoeïstische bevolking te verenigen. 
Overkoepelende normen en waarden en religieuze standpunten die de Hindoeïstische burgers 
van Indonesië een eenheid maken zijn volgens hen nog niet bereikt. Ook andere jongeren die 
ik heb gesproken hebben de droom om zich een te voelen met de Hindoeïstische bevolking 
van Indonesië. In het vorig hoofdstuk benoemde ik al de droom van Mas Puthut om eenheid te 
vormen onder Hindoeïstische jongeren. 
De droom van Mas Puthut om een eenheid te vormen onder de Hindoeïstische bevolking 
impliceert dat hij erkenning geeft aan de vele lokale verschillen binnen het Hindoeïsme. Door 
de Hindoeïstische studenten samen te laten komen in een organisatie, wil Mas Puthut een 
gevoel van eenheid creëren onder de Hindoeïstische jongeren. In het vorig hoofdstuk stelde ik 
al dat jongeren onvrede ervaren over de ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs. Deze 
onvrede stelt dat de huidige ontwikkeling van onderwijs niet goed verloopt. Een groot deel 
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van de manier waarop Javaans Hindoeïstische jongeren zich gemarginaliseerd voelen 
verschuild zich in de onvrede die de jongeren ervaren, met het Ministerie van Godsdienst als 
stakeholder in religieus onderwijs. Ik zie de uiting van onvrede als teken dat Javaans 
Hindoeïstische jongeren zich benadeeld voelen. Deze onvrede zorgt voor een mobilisatie tot 
verandering. In gesprekken met Hare Krishna jongeren kwam onvrede over onderwijs niet 
naar voren. Zij bevinden zich in een breder spectrum en bewegen zich richting een meer 
globale religie. Hoe deze mobilisatie plaats vindt, verschilt tussen de Hare Krishna jongeren 
in Yogyakarta en de Javaans Hindoeïstische jongeren in Klaten en wordt behandeld in dit 
hoofdstuk.  
 
5.1 Het belang van Hindoeïstisch onderwijs en Hare Krishna onderwijs voor de staat 
De Hindoeïstische organisatie Parisada Hindu Dharma Indonesia speelt al sinds het begin van 
het organiseren van het Hindoeïsme naar het officiële Agama Hindu Dharma een belangrijke 
rol in het religieus landschap van Hindoeïstische jongeren (Bagus 2004: Hefner 2004). De 
Javaans Hindoeïstische jongeren zijn allemaal bekend met de organisatie en zien hun 
aanwezigheid, bij zowel rituelen als grote evenementen, als vanzelfsprekend. Ook de 
organisatie vanuit de staat, genaamd Bimas Hindu, is altijd aanwezig. Vaak houden de 
aanwezige leiders van Parisada en Bimas Hindu een speech voordat een belangrijk ritueel 
begint. Deze speeches zijn bedoeld als inspiratie voor de Hindoeïstische bevolking van 
Centraal-Java. Tijdens een bezoek aan Sekolah Tinggi Hindu Dharma kreeg ik de 
mogelijkheid om zowel de Parisada leider van Centraal-Java Pak Nyoman als de Bimas Hindu 
van Centraal-Java, genaamd Bapak I Diwa Madeh te interviewen. Dit gaf me de mogelijkheid 
om te vragen naar hun samenwerking en hun werkzaamheden. 
Bapak I Diwa Madeh legt uit dat er geen verschillende wetten voor de Hindoeïstische 
bevolking zijn ten opzichte van andere religies. De regering geeft, volgens Bapak I Diwa 
Madeh, ruimte aan de verschillende religieuze gemeenschappen om hun religieuze praktijken 
uit te voeren. Een belangrijke taak van Bapak I Diwa Madeh is zorgen voor het plaatsen van 
Hindoeïstische docenten in pasramans en sekolah’s. De docenten worden betaald door de 
staat. Wanneer een docent een certificaat heeft behaald, krijgt de docent een dubbel salaris. 
Zowel van de staat als voor het behalen van een certificaat krijgt de docent dan een salaris. De 
organisatie Bimas Hindu is, naast STHD, verantwoordelijk voor de training van docenten om 
een certificaat te halen en op die manier meer financiële steun te krijgen van de Indonesische 
staat. De organisatie Bimas Hindu, als vertegenwoordigers van de staat, hebben een directe 
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link met het gegeven onderwijs, doordat zij zorgen voor het trainen van docenten. Een 
Hindoeïstische docent met een diploma van STHD en van het Bimas Hindu kantoor krijgt dus 
een hoger salaris. Engagement met de Indonesische staat wordt hierdoor gepromoot, omdat 
het zorgt voor een hoger salaris voor Hindoeïstische docenten.  
Bimas Hindu’s hebben ook een andere taak, namelijk het ondersteunen van activiteiten in 
de Hindoeïstische gemeenschap. Zo kunnen zij Hindoeïstische activiteiten financieren met het 
budget dat wordt gegeven door de staat. Bapak I Diwa Madeh verklaart zijn aanwezigheid als 
volgt: omdat de activiteiten gerelateerd zijn aan de staat, moeten de activiteiten worden 
gecoördineerd door vertegenwoordigers van de Indonesische staat. Een Bimas Hindu heeft 
dus een controlerende functie ten aanzien van de Hindoeïstische activiteiten. De organisatie 
Bimas Hindu van een stad of provincie kent verschillende niveaus. Zo is de hoogste functie 
Pak Dirjen. Daarnaast zijn er vertegenwoordigers per deel van Java die onder Pak Dirjen 
vallen. Onder de vertegenwoordiger van Centraal-Java vallen vervolgens vertegenwoordigers 
per provincie, zoals Yogyakarta en Klaten. De Bimas Hindu van Yogyakarta heeft vervolgens 
weer verschillende werknemers onder zich, zoals ook in Klaten het geval is. Dit zorgt er 
volgens Bapak I Diwa Madeh voor dat er altijd een vertegenwoordiger van de staat aanwezig 
kan zijn tijdens bijvoorbeeld belangrijke rituelen. 
Parisada Hindu Dharma Indonesia heeft dezelfde organisatiestructuur. Zij staan echter, 
afgezien van financiële steun, los van de staat. Een belangrijke functie voor 
vertegenwoordigers van Parisada is controleren of de staat zorgt voor een goede verdeling van 
Hindoeïstische docenten in Indonesië. De Parisada leider van Centraal-Java legt zijn functie 
uit als een rol waarin hij samen werkt met de staat via Bimas Hindu. De Parisada leider van 
Centraal-Java is Pak Nyoman. De Parisada organisatie noemt Pak Nyoman de moeder van de 
Hindoeïstische gemeenschap en de staat is de vader van de gemeenschap. Een goede balans 
tussen moeder en vader wordt volgens Pak Nyoman behaald doordat vertegenwoordigers van 
beide organisaties de werkrelatie erkennen. Beide organisaties, zowel Parisada als Bimas 
Hindu, helpen elkaar. Hierin schuilt een belangrijk gegeven en dat is dat de staat dus moet 
worden gezien als vader van de gemeenschap en daarmee dus invloed heeft op de religieuze 
gemeenschap.  
Door controle vanuit Bimas Hindu wordt gezorgd dat alles in goede banen loopt en wordt 
uitgevoerd naar de ideeën van de vader van de Hindoeïstische gemeenschap, namelijk de 
Indonesische staat. De structuur van de organisaties zorgt ervoor dat aanwezigheid van 
vertegenwoordigers bij veel activiteiten binnen het Hindoeïsme mogelijk is. Wanneer er een 
belangrijk ritueel wordt gehouden voor de Hindoeïstische bevolking is er dan ook een speciale 
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zitplaats voor de vertegenwoordigers gereserveerd. Bij mijn bezoek aan het Melasti ritueel in 
Klaten hadden de vertegenwoordigers van Parisada en Bimas Hindu van Centraal-Java een 
plek dicht bij de plaats waar de priester het ritueel uitvoerde. Zij zaten op een wit podium met 
overkapping samen met de directeur van STHD. Ik vroeg aan Mbak Nur waarom zij apart 
zaten, waarop zij antwoorde dat er bij ieder groter ritueel altijd een plek gereserveerd is voor 
de vertegenwoordigers van de organisatie. Maar wanneer er een belangrijk ritueel voor de 
Hare Krishna beweging in Yogyakarta is, is er geen aanwezigheid van de organisaties en zijn 
er geen speeches van die vertegenwoordigers om de Hare Krishna volgers toe te spreken.  
Bapak Budi is de eigenaar van de Hare Krishna pura. Hij geeft lessen aan de Hare 
Krishna jongeren in die pura. De jongeren die de Hare Krishna pura bezoeken komen uit 
verschillende delen van het land. Zij zijn vaak niet Javaans. Bapak Budi heeft jarenlang les 
gegeven op STHD in de Bhagavad-Gita, maar is hier sinds vier jaar mee gestopt. Het is 
tegenwoordig verplicht om gecertificeerd te zijn als docent om les te geven aan STHD. Bapak 
Budi heeft geen diploma voor les geven aan een Hindoeïstische universiteit en hij heeft 
daarom zijn werk in STHD op moeten geven. Tegenwoordig geeft hij nog les over de 
Bhagavad-Gita in sekolah’s. Bapak Budi heeft er bewust voor gekozen om afstand te nemen 
van de staat, omdat hij niet heeft geprobeerd een training te volgen via bijvoorbeeld het Bimas 
Hindu kantoor. Hij vertelt me dat hij het jammer vindt geen les meer te geven aan STHD, 
maar Bapak Budi wilde geen opleiding volgen voor het lesgeven, noch zorgt de staat voor 
certificaten voor Hare Krishna docenten zodat zij meer salaris kunnen ontvangen. Hierdoor 
zijn er geen Hare Krishna docenten in een Hindoeïstische universiteit als STHD te vinden.  
Voor de Hindoeïstische docenten zijn er duidelijk voordelen om engagement met de staat 
aan te gaan, maar deze voordelen zijn minder zichtbaar voor Hindoeïstische stromingen, zoals 
de Hare Krishna beweging. Organisaties Parisada en Bimas Hindu staan dicht bij de 
Hindoeïstische bevolking, omdat zij erg zichtbaar zijn in het religieuze landschap van het 
Hindoeïsme. Desalniettemin zijn Hindoeïstische organisaties voor religieus onderwijs niet 
aanwezig bij evenementen of vieringen van de Hare Krishna beweging. In de Hare Krishna 
pura komen dan ook geen nationale Hindoeïstische organisaties langs, zoals Bimas Hindu en 
Parisada Hindu Dharma Indonesia. Hierdoor lijkt de Hare Krishna beweging los te staan van 
de invloed van de staat en bewust afstand te nemen van de invloed van de staat. 
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5.2 Mobilisatie: engagement met de staat 
Mbak Nur kent alle vertegenwoordigers van Bimas Hindu en Parisada persoonlijk. Zo belt zij 
bijvoorbeeld regelmatig met de Bimas Hindu van Centraal-Java: Bapak I Diwa Madeh. Zij 
onderhoudt hier een goede band mee en heeft vele gesprekken met hem over de toekomst van 
het Hindoeïsme. Mbak Nur zoekt naar engagement met de staat. Dit geldt ook voor de andere 
studentes van STHD, zoals Mbak Purwani en Mbak Miranti. Zij zijn twee studentes die beide 
de richting educatie volgen om docent te worden in een pasraman en op een basisschool. 
Doordat de staat een belangrijke rol speelt in de ontwikkeling van onderwijs gaan jongeren 
engagement met de staat aan wanneer ze Hindoeïstisch onderwijs volgen. Een stap richting 
engagement met de staat is de keuze van studenten om te gaan studeren aan STHD of om 
religieus onderwijs volgen in een pasraman, omdat de staat invloed heeft op dit onderwijs. De 
keuze om religieus onderwijs te volgen betekent het sluiten van een compromis. Het sluiten 
van een compromis houdt in dat de Javaans Hindoeïstische jongeren de sturende hand van de 
staat in de lesstof moeten accepteren. 
Tijdens een interview met verschillende studenten van STHD sprak Mas Puthut een 
bekende leus uit: Manunggaling kawula dan gusti.12 Dit is Javaans voor ‘verenig de 
menselijke ziel met god’. De leus is een manier voor jongeren om een gevoel van 
samenhorigheid te uiten onder de Javaans Hindoeïstische jongeren. Het gaat verder dan dat. 
Immers omvat de leus een belangrijke voorwaarde voor de staat van acceptatie tot officiële 
religie, dat is het geloof in één almachtige god. Het wekt een gevoel van eenheid onder de 
Javaans Hindoeïstische jongeren en onder alle Indonesische burgers met een officiële religie 
op. Dit is vergelijkbaar met een proces wat Hefner (2011) ‘religionization’ noemt. Het is een 
voorbeeld van een uiting van adat die normen en waarden omvat van een agama (ibid.: 72). 
De Javaanse zin is een uiting van adat, omdat het voortkomt uit een oude Javaanse traditie. 
Daarnaast omvat het een belangrijke waarde van een officiële agama, omdat de leus over één 
god gaat. Religionization gaat in dit geval over de Javaanse leus, uitgesproken door Javaans 
Hindoeïstische jongeren in Klaten, die waardes omvat van wat de staat definieert als religie. 
De jongeren werken via de leus mee aan de transformatie van het Hindoeïsme richting het 
officiële Agama Hindu Dharma, omdat het een belangrijk aspect omvat van wat de staat ziet 
                                                          
12 De leus wekte mijn interesse, waarna ik op zoek ben gegaan naar meer informatie. De leus is namelijk een titel 
van een boek (Steunbrink 2004: 120). Dit boek is een vertaling van een Jezuïtische man genaamd Piet 
Zoetmulder over Javaans mysticisme. Het boek is vertaald door Romo Dick Hartogo. Hij was een dogmatisch 
aanhanger van het Rooms-Katholieke geloof, maar ook fervent aanhanger van het universele humanisme. In zijn 
werk trachtte Romo Dick Hartogo een brug te slaan tussen moderne Indonesische cultuur en de basis waarden 
van de westerse samenleving.  
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als religie: het geloof in een god. Daarnaast schetst de leus ook de interveniërende rol van de 
Indonesische staat op lokaal niveau. Het proces van religionization laat zien hoe de 
interveniërende rol van de staat invloed heeft op de manier waarop Javaans Hindoeïstische 
jongeren uiting geven aan hun religie door het uitspreken van de Javaanse leus.  
Tijdens mijn bezoeken aan de pasraman werd er veel Javaans gesproken. De lessen aan 
de pasraman geven jongeren ook meer kennis over de Javaanse cultuur en tradities, zoals 
besproken in hoofdstuk vier. Doordat er ruimte is voor Javaanse tradities, zoals het leren 
bespelen van muziekinstrumenten gamelan, is de staat er niet in geslaagd om Hindoeïstische 
kennis te stroomlijnen. Dit wil echter niet zeggen dat de staat ook een grote invloed heeft op 
Hindoeïstische studenten aan STHD. Het schoolcurriculum voor de jongeren wordt 
grotendeels bepaald door het Ministerie van Godsdienst. Door een studie te volgen aan de 
Hindoeïstische universiteit gaan de jongeren een engagement met de staat aan. In 
tegenstelling tot de Hare Krishna jongeren ervaren Hindoeïstische studenten onvrede met het 
huidige onderwijs. Engagement met de staat, door het volgen van een studie, zorgt ervoor dat 
de jongeren veranderingen willen brengen in de ontwikkeling van onderwijs. Hierin verschuilt 
een paradox, omdat engagement met de staat resulteert in de wens om afstand te nemen van 
de staat door het heft in eigen handen te nemen. Wanneer ik tijdens een bezoek aan de kantine 
van STHD aan Mas Puthut vraag of hij veel weet van het Majapahit koninkrijk, roept hij een 
vriend erbij. Mas Puthut vertelt vervolgens dat zijn vriend er om bekend staat veel te weten 
van de geschiedenis van het Hindoeïsme. De vriend van Mas Puthut vertelt me dat hij vindt 
dat er te weinig les wordt gegeven over de geschiedenis van het Hindoeïsme. Hij heeft 
vervolgens via internet meer informatie opgezocht over het Majapahit koninkrijk om meer te 
weten te komen over deze geschiedenis. De vriend van Mas Puthut haalde de basiskennis over 
het Majapahit koninkrijk van internet af en hij vertelt me dat in STHD helaas weinig les wordt 
gegeven over dit onderwerp. De vriend van Mas Puthut zet hierdoor de onvrede met het 
religieus onderwijs om in eigen handelen. Immers combineren andere jongeren ook eigen 
kwaliteiten of meerdere studies om zo meer kennis te vergaren over het Hindoeïsme voor 
toekomstige generaties. Dit zorgt er ook voor dat de jongeren afstand nemen van de pogingen 
van de staat om Hindoeïstische kennis te stroomlijnen.  
Javaans Hindoeïstische studenten van STHD gaan een engagement met de staat aan. Deze 
vorm van engagement betekent het krijgen van een diploma als docent. Hindoeïstische 
studenten kunnen na het behalen van hun diploma afstand nemen van de staat, door les te 
geven in de Hindoeïstische onderwerpen die momenteel niet behandeld worden. Nala (2004: 
83) stelt dat door een multidimensionale benadering van ontwikkeling de Hindoeïstische 
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organisatie Parisada heeft gezorgd voor een ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs. In 
deze stelling wordt de invloed van jongeren, degene die het onderwijs volgen, op 
ontwikkeling echter niet genoemd. Hiermee vergeet Nala (2004) de agency van 
Hindoeïstische jongeren die bijdraagt aan de ontwikkeling van onderwijs. Onder agency 
versta ik de mogelijkheid voor Hindoeïstische jongeren om op autonome wijze veranderingen 
te bewerkstelligen in de ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs.  
Het volgen van meerdere studies of het inzetten van eigen vergaarde kennis en kwaliteiten 
zorgt voor een reflexieve blik onder de Javaans Hindoeïstische jongeren. Het maakt de 
Javaans Hindoeïstische jongeren bewust van de thema’s die niet behandeld worden in het 
religieus onderwijs. Dit zorgt voor een andere visie op de ontwikkeling van Hindoeïstisch 
onderwijs, die los staat van de interveniërende rol van de staat. Naast het verloop van de 
ontwikkeling van onderwijs via de Hindoeïstische organisatie Parisada, verloopt de 
ontwikkeling van religieus onderwijs ook op autonome wijze via jongeren. Het op autonome 
wijze zorgen voor ontwikkeling van religieus onderwijs wordt gemotiveerd door onvrede 
onder de jongeren. Zij hebben de mogelijkheid na het afronden van een studie aan STHD om 
via lesgeven veranderingen aan te brengen of via het publiceren van artikelen thema’s, zoals 
de geschiedenis van het Hindoeïsme, meer in het daglicht te zetten. Hindoeïstische studenten 
zijn hierdoor in staat om religieuze praktijken te herprofileren naar de behoefte van de 
jongeren, gemotiveerd door onvrede met het huidige aanbod. 
Anderzijds is de onvrede over religieus onderwijs en de Majapahit voorspelling onder de 
Javaans Hindoeïstische jongeren aan STHD ook tekenend voor een verdeeldheid binnen de 
Hindoeïstische bevolking. De Majapahit voorspelling werd door mijn informanten op 
verschillende manieren geïnterpreteerd. De leider van de Hindoeïstische jongeren organisatie 
Peradah Indonesia in Klaten vindt dat de voorspelling waar kan worden gemaakt door te 
veranderen in een meerderheidsreligie door mensen te bekeren tot het Hindoeïsme. Mbak Nur 
vindt dit geen voorwaarde voor het waarmaken van de voorspelling. Zij wil meer erkenning 
voor de Hindoeïstische aanwezigheid op Java door beter onderwijs te kunnen bieden over het 
Hindoeïsme. Deze verdeeldheid in interpretaties van de Majapahit voorspelling laat het 
pluralisme binnen het Hindoeïsme zien.  
Ook zijn er voor Javaans Hindoeïstische jongeren geen mogelijkheden om op 
grootschalig niveau veranderingen te implementeren in het Hindoeïstisch onderwijs. De 
complexe structuur om Hindoeïstisch onderwijs heen bemoeilijkt de herprofilering van 
Hindoeïstisch onderwijs door jongeren. In Klaten zijn jongeren bezig met het ontwikkelen van 
eigen interesses buiten het onderwijs aan STHD om. Op die wijze zijn jongeren in staat om te 
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zorgen voor autonome ontwikkeling op kleinschalig niveau. Mbak Nur wil jongeren 
meenemen naar candi Prambanan om de aanwezigheid van Hindoeïstisch erfgoed te laten 
zien aan andere Hindoeïstische jongeren. Mas Puthut doet dit door zijn interesses in politiek te 
gebruiken binnen Hindoeïstische jongeren organisaties. Deze autonome ontwikkeling van het 
Hindoeïsme gaat over een herprofilering richting een meer zichtbare religie binnen het 
religieuze landschap van Centraal-Java. De herprofilering rijkt verder dan de ontwikkeling 
van onderwijs, omdat de jongeren stappen nemen om de droom van de Majapahit 
voorspelling te verwezenlijken. Het waarmaken van de droom gaat in essentie niet om beter 
onderwijs, maar over het zoeken naar erkenning van de omgeving door te laten zien dat het 
Hindoeïsme al lange tijd aanwezig is op Centraal-Java.  
Javaans Hindoeïstische jongeren proberen dit te verwezenlijken door, via onderwijs, te 
zorgen voor meer zichtbaarheid in het religieus landschap. De manieren waarop zij dit willen 
verwezenlijken is echter divers. Mas Puthut doet dit door een interreligieuze dialoog aan te 
gaan in organisaties, Mbak Nur wil meer aandacht voor het Hindoeïstisch erfgoed, terwijl de 
leider van de Hindoeïstische jongeren organisatie Peradah het aantal aanhangers van het 
Hindoeïsme wil vergroten. Deze verschillende manieren waarop jongeren zichtbaarheid 
trachten te vergroten is tekenend voor het pluralistische Hindoeïsme in Centraal-Java. De 
Javaans Hindoeïstische jongeren zorgen niet gezamenlijk voor een herprofilering van het 
Hindoeïsme, maar dragen bij aan de herprofilering door op autonome wijze verschillende 
aspecten te veranderen die de zichtbaarheid in het religieus landschap moeten vergroten.  
Engagement met de staat heeft voor de jongeren als gevolg dat zij veranderingen kunnen 
bewerkstelligen in de huidige onderwijsstructuur. Het volgen van onderwijs aan STHD 
betekent voor de jongeren je te voegen naar het idee wat dit onderwijs volgens de staat 
inhoudt, terwijl het volgen van Hindoeïstisch onderwijs aan een pasraman inhoudt dat er 
ruimte voor lokale tradities en voor wat Hefner (2004) pluralistische variëteiten noemt. De 
onderwijs arena, en kennis van het Hindoeïsme, vindt hierdoor voornamelijk plaats buiten de 
interveniërende rol van de staat. Javaans Hindoeïstische jongeren nemen afstand van de 
institutionele religie Agama Hindu Dharma, door een ruimte te zoeken buiten de rol van de 
Indonesische staat. Ontwikkeling van religieus onderwijs gebeurd binnen een omgeving waar 
lokale verschillen geaccepteerd worden en zorgen voor een herprofilering van Hindoeïstisch 
onderwijs buiten de staat om. Dit gebeurt niet alleen via officiële organisaties, maar juist door 
Javaans Hindoeïstische jongeren in het religieuze landschap van Centraal-Java.  
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5.3 Mobilisatie: afstand nemen van de staat 
De Hare Krishna beweging in Yogyakarta is een toegankelijke plek. Ik was altijd welkom om 
mee te eten en om vragen te stellen aan eigenaar Bapak Budi of om rituelen en lessen in de 
Bhagavad-Gita te observeren. Bapak Budi raakte na een ontmoeting met een Australische 
man geïnteresseerd in de Hare Krishna beweging. De Australische man heeft Bapak Budi 
alles geleerd over Hare Krishna, waarna Bapak Budi besloot om in 1990 de Hare Krishna 
pura te bouwen. Sinds de jaren 90 komen steeds meer mensen naar de Hare Krishna pura. 
Bapak Budi heeft nog altijd verschillende mensen over de hele wereld die hij als zijn docenten 
in religie ziet. Zo woont één docent in New York en een andere docent woont in Canada. Van 
tijd tot tijd bezoeken zij elkaar en Bapak Budi zegt dat hij nog altijd veel leert van die 
bezoeken. Ook heeft Bapak Budi gedurende een jaar in India verbleven om meer te weten te 
komen over de leer van Krishna. 
Bapak Budi vertelt me tijdens een interview dat er vaak internationale gasten naar de 
Hare Krishna pura komen. De gasten blijven dan vaak enkele dagen lang in de pura en praten 
met Bapak Budi over religie en het vinden van god. Zo zijn er vaak katholieke gasten die 
langskomen om theologie te bespreken. Ook komen er vaak Hare Krishna aanhangers uit 
andere delen van de wereld om te zien hoe religie in Indonesië wordt beoefend. Bapak Budi 
gelooft dat Jezus en Mohammed reïncarnaties zijn van Krishna, die hij als almachtige god 
ziet. De gesprekken met internationale gasten zijn niet bedoeld om mensen er van te 
overtuigen dat Krishna de almachtige god is, maar zijn bedoeld om draagvlak te creëren 
tussen verschillende religies.  
De Hare Krishna pura is een kleine gemeenschap die officieel onder het Hindoeïsme valt. 
Wanneer ik aan Bapak Budi en Mas Wayan vraag welke religie zij op hun identiteitskaart 
hebben staan, vertellen zij mij namelijk dat dit voor beiden het Hindoeïsme is. Bapak Budi 
vertelt me dat hij zich als Hindoeïstisch beschouwd, omdat slechts de benaming van god 
anders is. Voor het Hindoeïsme is dit Sang Hyang Widhi Wasa en voor de Hare Krishna 
beweging is de almachtige god Krishna. De Hare Krishna beweging focust zich enerzijds op 
internationale contacten terwijl het zich anderzijds afsluit van engagement met de staat. De 
pura wordt dan ook niet bezocht door nationale Hindoeïstische organisaties, zoals Bimas 
Hindu of Parisada Hindu Dharma Indonesia. De Hare Krishna beweging is wel aangesloten 
bij een internationale organisatie, namelijk ISKCON. Dit betekent: ‘International Society for 
Krishna Consciousness.’13 De ISKCON organisatie is opgericht in 1965 in New York door 
                                                          
13 http://www.iskconcenters.com/yogyakarta/ (toegang op 14-06-2014). 
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Swami Prabhupada om in het westen de leer van Krishna uit de Bhagavad-Gita te kunnen 
verspreiden (Somvir 2004: 259). De Hare Krishna beweging werd al snel wereldwijd 
populair, voornamelijk onder jonge mensen. Deze internationale organisatie zorgt voor een 
samenkomst onder de Hare Krishna tempels over de gehele wereld. 
Door haar aansluiting met de ISKCON organisatie is de Hare Krishna beweging in 
Yogyakarta een institutionele religie. Hierdoor sluit de Hare Krishna beweging aan bij 
Turner’s (2011 in Casanova 2011: 432) definiëring van institutionele religie, omdat het 
tradities en praktijken kent die over de hele wereld door aanhangers worden aanvaard. De 
manier waarop de Hare Krishna beweging in Yogyakarta georganiseerd is sluit meer aan bij 
de definiëring van globale religie van Turner (2011 in Casanova 2011), dan het Hindoeïsme in 
Klaten, omdat Hindoeïstische jongeren op Java krijgen te maken met invloeden van lokale 
adat en invloeden vanuit de staat. Daarnaast staat de beweging los van de interveniërende rol 
van de staat en organisaties. Doordat de meeste Hare Krishna jongeren uit andere delen van 
het land komen is er geen binding met lokale tradities, waardoor de Hare Krishna beweging 
vergelijkbaar is met Hare Krishna bewegingen elders op de wereld. Dit is terug te vinden in 
de lessen van de Hare Krishna pasraman. 
Na de les in de Hare Krishna pura bidden de Hare Krishna jongeren tot Krishna. Tijdens 
de rituelen zetten Hare Krishna jongeren vaak met witte verf een smalle v op het voorhoofd 
en dragen de jongens veelal witte kleding. Deze manier van kleden is kenmerkend voor 
aanhangers van de Hare Krishna organisatie ISKCON over de hele wereld (Rodriguez 2006: 
320). De jongvolwassen vrouwen die naar de Hare Krishna pura gaan dragen vaak een sari of 
een lange rok. Dergelijke kledij is niet terug te vinden onder de Hindoeïstische jongeren. De 
jongeren dragen daar vaak traditionele Javaanse kleding. De Hare Krishna aanhangers staan 
bekend als mensen die actief bezig zijn om andere mensen te laten bekeren tot Hare Krishna’s 
(ibid.: 321). In Yogyakarta was dit echter niet het geval. De jongeren wilden zich profileren 
als tolerant door respect voor andere religies te uiten. Zij wilden mensen er van niet 
overtuigen om zich te bekeren en de Hare Krishna jongeren gingen dan ook niet de straat op 
om mensen te overtuigen van hun geloof. Volgens Mas Wayan zit god in ieders hart en 
verschilt slechts de benaming van god. Voor Mas Wayan is Krishna de almachtige god, maar 
god kent volgens hem vele namen. Door de internationale gasten promoot het religieuze 
tolerantie en overstijgt het lokale geloofsuitingen. Dit komt mede doordat de aanhangers van 
de Hare Krishna beweging in Yogyakarta uit verschillende delen van het land komen. 
Mbak Shuba komt uit Maleisië. Zij is naar Yogyakarta verhuisd om te studeren. Toen 
Mbak Shuba net in Yogyakarta kwam wonen ging ze op zoek naar een pura om te kunnen 
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bidden. Haar familie is Hindoeïstisch en bij toeval kwam ze bij de Hare Krishna pura uit. 
Vlak voor de pura kreeg ze een ongeluk en de jongeren in de Hare Krishna pura kwamen naar 
buiten om haar te helpen. Zij bleef eten in de Hare Krishna pura. Mbak Shuba vertelt me 
tijdens een van mijn bezoeken aan de pura dat ze zich daar meteen erg thuis voelde en zich 
fijn voelde bij de leer van Krishna. Zij besloot toen om naar de Hare Krishna pura terug te 
keren, ondanks dat haar ouders het er niet mee eens waren. De gedachtes van de Hare Krishna 
beweging waren volgens haar vader niet verenigbaar met het Hindoeïsme wat Mbak Shuba 
van thuis uit had meegekregen. Toch bleef Mbak Shuba naar de Hare Krishna pura gaan en 
tegenwoordig komt ze minstens twee keer per week naar die plek om te bidden en samen te 
komen met de andere jongeren van de Hare Krishna beweging. Zij heeft nog maar weinig 
contact met haar ouders.  
Het verhaal van Mbak Shuba is een voorbeeld van de verschillen binnen het Hindoeïsme 
op Centraal-Java. Tijdens een gesprek met de Bimas Hindu van Yogyakarta vraagt hij me 
waarom ik niet alleen onderzoek doe naar het echte Hindoeïsme, maar ook onderzoek doe 
naar de Hare Krishna beweging. Met deze opmerking neemt hij afstand van het idee dat de 
Hare Krishna beweging onder het Hindoeïsme valt. De Bimas Hindu maakt door de 
opmerking een duidelijk onderscheid tussen het Hindoeïsme en de Hare Krishna beweging. 
De verhalen accentueren de verschillen in de manier waarop religie wordt uitgeoefend. Mbak 
Shuba’s verhaal laat zien hoe het Hindoeïsme op Java niet alleen pluralistisch is. Het gesprek 
met de Bimas Hindu laat zien dat er een duidelijk onderscheid wordt gemaakt tussen het 
Hindoeïsme en de Hare Krishna beweging en dit legt een spanning bloot tussen de 
verschillende Hindoeïstische stromingen.  
Naast Mbak Shuba zijn er nog veel andere jongeren die uit verschillende delen van het 
land komen, zoals Mas Wayan uit Sumatra en Mas Nyoman uit Bali. Doordat de jongeren uit 
verschillende delen van het land komen, spelen lokale tradities geen rol in de manier waarop 
religie wordt uitgeoefend. Processen van religionization, die lokale tradities en -cultuur linken 
aan het nationale idee van religie, zijn niet aanwezig onder de Hare Krishna jongeren. Dit 
zorgt er voor, samen met het feit dat officiële nationale organisaties niet een grote rol spelen 
in het religieuze landschap van de Hare Krishna beweging, dat de jongeren weinig met het 
officiële Hindoeïsme van doen hebben. De spanningen tussen de Hare Krishna beweging en 
het Hindoeïsme benadrukken de verschillen tussen beide stromingen. Desalniettemin doen 
sommige jongeren een poging om dichter bij de Hindoeïstische bevolking te komen. In het 
vorige hoofdstuk heb ik uitgelegd hoe Mas Wayan betrokken is bij de Hindoeïstische 
bevolking door naar belangrijke rituelen te gaan en doordat hij lid is van de organisatie Hindu 
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Permuda Indonesia. Dit is een Hindoeïstische jongeren organisatie. Wayan verwoordt zijn 
betrokkenheid met de Hindoeïstische bevolking als volgt: 
 
“I am competing in a national quiz on Hindu religion. I go to a Hindu pura when there is an important ritual. And 
I am also member of the Hindu youth organization Permuda Hindu Indonesia. I do this because I don't want to 
separate myself from the Hindu community. We are not a separate group.” 
 
Net als Mas Wayan gaat ook Bapak Budi naar belangrijke rituelen van de Hindoeïstische 
bevolking. Mas Wayan en Bapak Budi willen zorgen voor meer draagvlak tussen de Hare 
Krishna beweging en de Hindoeïstische bevolking. Dit proberen zij te doen door zich niet af 
te sluiten van het officiële Agama Hindu Dharma, maar door engagement met de 
Hindoeïstische bevolking te zoeken via rituelen en organisaties. Hierdoor staat de Hare 
Krishna beweging niet los van het religieuze landschap van het Hindoeïsme. Ondanks dat hun 
religie weinig binding heeft met het Hindoeïsme willen Mas Wayan en Bapak Budi zorgen 
voor meer draagvlak tussen de verschillende religieuze stromingen. Zij doen dit niet door 
engagement met de staat aan te gaan om dichterbij het Hindoeïsme te komen, maar Mas 
Wayan en Bapak Budi zoeken engagement met de Hindoeïstische bevolking.  
De Hare Krishna jongeren mobiliseren zich richting een wereldreligie door geregistreerd 
te staan bij de ISKCON organisatie, terwijl zij tegelijkertijd zich afsluiten van de officiële 
structuren van het Hindoeïsme. Toch proberen zij met de lokale Hindoeïstische bevolking in 
contact te komen. De Hare Krishna aanhangers komen uit verschillende delen van het land en 
kennen hierdoor geen aansluiting bij lokale tradities. Anders dan het Hindoeïsme, dat is 
bestaat uit verschillen, is de Hare Krishna beweging voor jongeren een beweging met 
collectieve boodschap. De Hare Krishna jongeren dragen daarmee niet bij aan een 
herprofilering van het Hindoeïsme via engagement met de staat. Een belangrijk verschil is dat 
zij niet zoeken naar meer zichtbaarheid in het religieuze landschap van Centraal-Java, maar 
zich bewegen richting een meer internationale sfeer. Herprofilering door Hare Krishna 
jongeren houdt in dat deze internationale sfeer een belangrijke factor is binnen hun religieuze 
uitingsvormen. Daarnaast zijn er Hare Krishna aanhangers, zoals Bapak Budi en Mas Wayan 
die zich herprofileren richting een meer tolerantie religie door een engagement met de 
Hindoeïstische bevolking aan te gaan. 
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5.4 Verandering door Mobilisatie 
De manier waarop jongeren zich mobiliseren verschilt tussen de Hare Krishna jongeren en de 
Javaans Hindoeïstische jongeren. De Hare Krishna jongeren bewegen zich richting een 
globale sfeer, door de ISKCON organisatie en internationale contacten. Hierdoor lijken zij 
zich te scharen achter wat Turner (2011 in Casanova 2011: 426) een wereldreligie noemt die 
over de hele wereld is verspreid en vergelijkbare religieuze praktijken kent. De interreligieuze 
dialoog die de Hare Krishna jongeren aangaan –en voortvloeit uit de internationale contacten- 
zorgt er niet voor dat er een vermenging optreedt met lokale tradities. De Hare Krishna 
jongeren bewegen zich richting een meer internationale- en institutionele religie. 
De Javaans Hindoeïstische jongeren in Klaten bewegen zich binnen een complexe 
structuur van organisaties. Zij worden gemobiliseerd tot verandering en hieruit vloeit een 
combinatie van lokale kennis en kennis uit STHD of een pasraman voort. De manieren 
waarop Javaans Hindoeïstische jongeren op autonome wijze zorgen voor veranderingen 
stellen dat ontwikkeling van onderwijs ook buiten officiële organisaties en de staat verloopt. 
Doordat jongeren een engagement met de staat aan gaan, hebben zij de mogelijkheid om 
toegang te krijgen tot het publiceren van eigen artikelen of om zelf docent te worden. Na het 
volgen van onderwijs aan STHD nemen de Javaans Hindoeïstische jongeren afstand van de 
staat en kunnen zij door les te gaan geven thema’s in het Hindoeïstisch onderwijs aanhalen, 
die nu nog niet voldoende worden behandeld in het huidig religieus onderwijs. Deze 
autonome wijze van handelen draagt bij aan de kennis die toekomstige Hindoeïstische 
generaties ontvangen in een pasraman, sekolah of aan een Hindoeïstische universiteit. 
 
Transformatie van religieuze praktijken voor Javaans Hindoeïstische jongeren en Hare 
Krishna jongeren gebeurd door engagement met de staat en het afstand nemen van de staat. 
Javaans Hindoeïstische jongeren gaan een engagement met de staat aan om in de toekomst op 
autonome wijze kunnen zorgen voor de ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs. 
Engagement met de staat zorgt niet voor een stroomlijning van kennis vanuit de staat, maar 
voor onvrede onder de Javaans Hindoeïstische jongeren. De onvrede motiveert jongeren om 
via autonome kennis veranderingen aan te brengen in de ontwikkeling van Hindoeïstisch 
onderwijs, zoals de bouw van meer pasramans en het behandelen van meer onderwerpen in 
Hindoeïstisch onderwijs, zoals het Hindoeïstische erfgoed en het Majapahit koninkrijk. De 
wens om te zorgen voor een betere ontwikkeling van Hindoeïstisch onderwijs houdt in 
Herprofilering onder Hindoeïstische jongeren gaat over de zichtbaarheid van het Hindoeïsme 
in het religieus landschap van Centraal-Java. De Javaans Hindoeïstische jongeren willen hier 
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echter op verschillende manieren voor zorgen. De verschillende manieren waarop Javaans 
Hindoeïstische jongeren willen zorgen voor meer zichtbaarheid is tekenend voor het 
pluralistische Hindoeïsme in Centraal-Java. De Javaans Hindoeïstische jongeren zoeken niet 
gezamenlijk naar een manier om de zichtbaarheid te vergroten, maar zij doen dit op autonome 
wijze. Anders dan de Javaans Hindoeïstische jongeren herprofileren de Hare Krishna jongeren 
zich niet richting een meer zichtbaar religie in het religieus landschap van Centraal-Java. Zij 
begeven zich in een internationale setting en zij hebben geen band met nationale organisaties 
of de staat. De Hare Krishna jongeren herprofileren zich richting een globale institutionele 
religie, doordat zij afstand nemen van de staat in zowel de uitvoering van rituelen als religieus 
onderwijs.  
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6 Conclusie 
In deze scriptie heb ik aan de hand van mijn onderzoek naar de ontwikkeling van 
Hindoeïstisch onderwijs in Centraal-Java beargumenteerd dat Hindoeïstische jongeren 
bijdragen aan een herprofilering van het Hindoeïsme. Tijdens de uitvoering van mijn 
onderzoek in Centraal-Java en het schrijven van deze masterscriptie heb ik keuzes gemaakt 
voor het afbakenen van het thema herprofilering van het Hindoeïsme. Ik heb getracht, via 
mijn data en analyses, een zo goed mogelijk beeld te scheppen van de ontwikkeling van het 
religieus onderwijs door Hindoeïstische jongeren.  
Het Hindoeïstisch onderwijs aan de universiteit STHD en het Javaans Hindoeïstisch 
onderwijs aan een pasraman leidt tot een engagement met de staat. In de Javaans 
Hindoeïstische pasraman in Klaten krijgen jongeren les in lokale tradities, zoals gamelan en 
Javaanse gebeden, en zorgt het onderwijs voor een samenkomst van jongeren met dezelfde 
religie. De Javaans Hindoeïstische jongeren sluiten een vriendschap door naar een pasraman 
te gaan en zij gaan vervolgens gezamenlijk naar een pura om te bidden. Daarnaast gaven de 
jongeren aan dat zij vaak gezamenlijk naar een pura gaan om te bidden, of samen muziek 
spelen in een belangrijk ritueel zoals melasti. Hierdoor zijn de Javaans Hindoeïstische 
jongeren geen, wat McDaniel (2013:356) noemt, ‘people of the book’. De Javaans 
Hindoeïstische jongeren krijgen les in het pluralistische Hindoeïsme, doordat het lessen gaan 
over zowel lokale tradities als het officiële Agama Hindu Dharma.  
De Hare Krishna pasraman in Yogyakarta heeft een andere manier van les geven. In deze 
pasraman wordt het boek de Bhagavad-Gita gebruikt tijdens lessen. In de lessen wordt er 
nooit gesproken over lokale tradities, omdat de Hare Krishna jongeren uit verschillende delen 
van het land komen. De Hare Krishna beweging heeft geen banden met de Hindoeïstische 
organisaties Bimas Hindu en Parisada Hindu Dharma Indonesia. Hierdoor is er geen controle 
op de lessen vanuit de staat en zijn er minder verschillen in religieuze opvattingen op te 
merken onder de Hare Krishna jongeren. De Hare Krishna beweging maakt wel het 
pluralisme binnen het Hindoeïsme op Centraal-Java zichtbaar, doordat het zo verschillend van 
het officiële Hindoeïsme is.  
De Hindoeïstische universiteit Sekolah Tinggi Hindu Dharma, of STHD, in Klaten is een 
onderwijs arena, omdat jongeren te maken krijgen met een interveniërende rol van de staat. 
Dit strijdpunt krijgt uiting in de onvrede die jongeren ervaren met het huidige onderwijs. De 
Javaans Hindoeïstische jongeren, die aan de Hindoeïstische universiteit studeren, sluiten een 
compromis door de invloed van het Ministerie van Godsdienst op de gegeven lesstof te 
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accepteren. In het curriculum van STHD is dan ook geen ruimte voor lokale tradities, omdat 
deze voornamelijk wordt vormgegeven door de staat. Daarnaast ervaren de Hindoeïstische 
jongeren onvrede, doordat niet alle onderwerpen binnen het onderwijs aan STHD wordt 
behandeld. Onderwerpen als Hindoeïstisch erfgoed en de geschiedenis van het Hindoeïsme 
komen volgens de Javaans Hindoeïstische jongeren niet genoeg aan bod. De Javaans 
Hindoeïstische jongeren kunnen weinig verandering brengen aan de structuur van het 
onderwijssysteem, vanwege het hoge percentage van het curriculum dat wordt bepaald door 
het Ministerie van Godsdienst. 
De onvrede die Javaans Hindoeïstische jongeren ervaren met het huidige onderwijs aan 
STHD brengt de marginalisering van deze minderheidsreligie aan het licht. Javaans 
Hindoeïstische jongeren willen verandering brengen aan deze marginalisering en dit wordt 
geuit in de leus ‘we must make the rebirth of Hinduism happen.’ Deze leus houdt in dat de 
jongeren de voorspelling van de Majapahit tijd willen waarmaken: het Hindoeïsme herstellen 
in haar huidige glorie. Hierin ligt een belangrijke claim die stelt dat het Hindoeïsme al lange 
tijd op Java aanwezig is. De droom om een einde te maken aan de marginalisering en terug te 
gaan naar een meerderheidsreligie, zoals in het Majapahit koninkrijk, krijgt uiting in de 
verhalen van Mas Puthut en Mbak Nur. Mbak Nur wil door het volgen van een studie naast de 
studie aan STHD zorgen dat het Hindoeïsme meer zichtbaar wordt in het religieuze landschap 
van Centraal-Java. Mas Puthut probeert de zichtbaarheid van het Hindoeïsme te vergroten 
door een interreligieuze dialoog aan te gaan via zijn Hindoeïstische jongeren organisatie. 
Herprofilering van het Hindoeïsme door Javaans Hindoeïstische jongeren gaat over het 
vergroten van de zichtbaarheid in het religieus landschap. Deze verandering in profilering 
wordt gemotiveerd door de Majapahit voorspelling en de onvrede die jongeren ervaren met 
het huidige religieuze onderwijs. De manier waarop de Javaans Hindoeïstische jongeren de 
zichtbaarheid van het Hindoeïsme wensen te vergroten verschilt: Mbak Nur wil meer 
aandacht voor het Hindoeïstisch erfgoed, Mas Puthut wil meer politieke invloed in religieuze 
jongeren organisaties, de Peradah leider wil een grotere Hindoeïstische bevolking op 
Centraal-Java en de Hindoeïstische studente van STHD die tijdens het seminar haar onvrede 
uitte wil meer pasramans voor Javaans Hindoeïstische jongeren. De Javaans Hindoeïstische 
jongeren dragen op autonome wijze bij aan de ontwikkeling van religieus onderwijs door in 
de toekomst les te geven aan een volgende generatie Hindoeïstische jongeren en onderwerpen 
te bespreken die nu, volgens de Javaans Hindoeïstische jongeren, onderbelicht zijn. De 
stelling van Nala (2004: 83) dat de Hindoeïstische organisatie Parisada Hindu Dharma 
Indonesia heeft gezorgd voor de ontwikkeling van het Hindoeïstisch onderwijs is niet juist. 
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De Javaans Hindoeïstische jongeren zijn in staat door het volgen van religieus onderwijs te 
reflecteren op de inhoud van het onderwijs. Na het volgen van het onderwijs aan STHD 
nemen de Javaans Hindoeïstische jongeren afstand van de staat. De Javaans Hindoeïstische 
jongeren dragen op autonome wijze bij aan de herprofilering, doordat zij verschillende 
opvattingen hebben over het bereiken van de Majapahit voorspelling. De verschillende en 
autonome manieren waarop de jongeren zorgen voor een herprofilering zijn tekenend voor het 
pluralistische Hindoeïsme op Java.  
Herprofilering van het Hindoeïsme door de Hare Krishna jongeren is niet gericht op het 
vergroten van de zichtbaarheid van de beweging in Centraal-Java. De Hare Krishna beweging 
is aangesloten bij de internationale organisatie ISKCON.14 Daarnaast zijn de Hare Krishna 
jongeren niet bezig met Javaanse lokale tradities, doordat zij uit andere delen van het land 
komen. De Hare Krishna jongeren nemen afstand van de staat en blijven daarmee buiten de 
complexe structuur die kenmerkend is voor ander Hindoeïstisch onderwijs. Door de 
internationale contacten van de Hare Krishna beweging begeven de jongeren zich richting een 
meer internationale sfeer. De Hare Krishna beweging in Yogyakarta is door de aansluiting 
met de organisatie ISKCON en het onderwijs uit de Bhagavad-Gita een institutionele religie, 
omdat deze aspecten kenmerkend zijn voor de Hare Krishna beweging in andere delen van de 
wereld.  
Het afstand nemen van de staat door Hare Krishna jongeren betekent niet dat zij los staan 
van de Hindoeïstische bevolking van Centraal-Java. Verhalen van Mas Wayan wijst uit dat 
hij, door lid te zijn van een Hindoeïstische organisatie en naar belangrijke Javaans 
Hindoeïstische rituelen te gaan, probeert om meer draagvlak te creëren tussen de verschillen 
Hindoeïstische stromingen. Engagement met de Javaans Hindoeïstische bevolking door de 
Hare Krishna jongeren laat zien dat er wel contacten zijn tussen de twee verschillende 
Hindoeïstische stromingen.  
Verder etnografisch onderzoek over de herprofilering van het Hindoeïsme door jongeren 
kan nieuwe voortschrijdende inzichten bieden in hoe Hindoeïstische jongeren zorgen voor 
ontwikkelingen in religieus onderwijs buiten de interveniërend rol van de staat om. Het 
Hindoeïsme in Centraal-Java is een religie bestaande uit verschillen. De Hindoeïstische 
jongeren dragen bij aan een herprofilering van het pluralistische Hindoeïsme door 
zichtbaarheid van hun religieuze stroming te vergroten in Centraal-Java of in een 
internationale sfeer buiten de interveniërende rol van de staat.  
                                                          
14  http://www.iskconcenters.com/yogyakarta/ (toegang op 14-06-2014). 
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7 Woordenlijst  
Indonesische woorden 
Adat  De Indonesische benaming voor lokale tradities of gewoontes. Java is rijk aan 
veel lokale tradities, die niet officieel door de staat erkent worden als religie. 
Adat kan bijvoorbeeld een ritueel voor het zegenen van de oogst betekenen of 
een ritueel voor een geest die woont in een berg in het noorden van Yogyakarta. 
Agama Agama is het Indonesische woord voor religie. In Indonesië zijn er zes religies 
erkent door de staat: Islam, Protestantisme, Katholicisme, Hindoeïsme, 
Boeddhisme, en Confucianisme. 
Candi  De Indonesische benaming voor oude Hindoeïstische of Boeddhistische tempels. 
Een candi wordt niet meer gebruikt om te bidden, maar wordt vaak bezocht door 
toeristen. Een voorbeeld van een candi is Prambanan candi. Deze tempel ligt op 
de grens tussen Yogyakarta en Klaten. Prambanan tempel wordt nog wel 
gebruikt bij belangrijke jaarlijkse rituelen van het Hindoeïsme.  
Gamelan  Traditionele Javaanse muziek bestaande uit verschillende gong instrumenten. 
Kepala Desa De Indonesische benaming voor dorpshoofd. De dorpelingen kunnen langs  
de kepala desa wanneer zij een probleem hebben. Toen ik in het dorp Tambakan  
in Klaten ging wonen moest ik eerst langs de kepala desa om toestemming te  
vragen om tijdelijk in Tambakan te komen wonen. Ook heeft het dorp Tambakan  
een kepala desa kantoor. Zij werken voor de overheid en houden zich bezig met  
allerlei zaken binnen het dorp, bijvoorbeeld onderwijs en economie. 
Melasti Melasti is een ritueel ter voorbereiding op Nyepi. Centraal in het ritueel staat de  
 reiniging van het lichaam. Tijdens het ritueel wordt eten geofferd om iets terug  
 te geven aan de natuur. Soms wordt het Melasti ritueel uitgevoerd in de buurt  
 van een rivier. Dan gaat de Hindoeïstische bevolking de rivier in om zich te  
 reinigen ter voorbereiding op Nyepi. 
Nyepi Nyepi is een belangrijk ritueel voor de Hindoeïstische bevolking van  
 Indonesië. Dit is de dag van de stilte. Mbak Nur vertelt me dat tijdens deze dag  
 er geen televisie wordt gekeken en de Hindoeïstische bevolking 24 uur vast.  
 Belangrijke bezigheden tijdens deze dag is meditatie en yoga. Dit wordt  
 uitgevoerd in stilte.   
Pasraman Een pasraman is een zondagschool waar Hindoeïstische jongeren heen gaan om  
lessen te krijgen in het Hindoeïsme. Deze lessen vinden plaats op een zondag en  
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worden vaak gegeven in een klaslokaal naast een pura. De pasraman in  
Gantiwarno die ik tijdens het onderzoek bezocht was geen klaslokaal. De  
jongeren zaten tijdens de lessen op de grond in een ruimte naast een pura.  
Pura  Een Hindoeïstische tempel waar de Hindoeïstische bevolking heen gaat om te  
bidden. 
Sekolah De benaming voor een middelbare school in Indonesië. In deze school wordt ook  
het thema religie behandeld. Alle zes door de staat erkende religies komen hierbij  
aan bod. 
 
Indonesische aanspreekvormen 
Mas  Deze aanspreekvorm gebruikte ik in het veld voor jongvolwassen mannen. 
Mbak  Deze vorm gebruikte ik in het veld voor jongvolwassen vrouwen. 
Ibu  Deze aanspreekvorm gebruikte ik in het veld voor oudere vrouwen. 
Bapak/Pak Deze vorm gebruikte ik in het veld voor oudere mannen. 
 
Hindoeïstische organisaties en scholen 
Agama Hindu Dharma Indonesia  
De benaming voor een vorm van Hindoeïsme die is erkend door de Indonesische staat. Deze 
vorm van Hindoeïsme is ontstaan uit een samenkomst van intellectuelen uit de organisatie 
Parisada Hindu Dharma Indonesia. Aanhangers van Agama Hindu Dharma geloven in de 
almachtige god Sang Hyang Widhi Wasa. Agama Hindu Dharma wordt sinds de jaren zeventig 
gepresenteerd aan Indonesische jongeren in de lessen van een sekolah, pasraman en in 
Hindoeïstische universiteiten. 
 
Bimas Hindu organisatie 
Deze organisatie zijn Hindoeïstische burgers die voor de staat werken. Zij zijn 
vertegenwoordigers van de Hindoeïstische bevolking in Indonesië. Iedere officieel erkende 
religie heeft een Bimas organisatie. De Bimas Hindu organisaties valt onder het ministerie van 
godsdienst. Een Bimas Hindu is een, vaak mannelijke, vertegenwoordiger van de organisatie 
Bimas Hindu. Een Bimas Hindu vertegenwoordigd een gebied, bijvoorbeeld Yogyakarta, 
Klaten of Centraal-Java. Bij grotere rituelen, zoals bijvoorbeeld een viering van een tienjarig 
bestaan van een pura, is er altijd een vertegenwoordiger van de Bimas Hindu organisatie 
aanwezig. Daarnaast is de organisatie verantwoordelijk voor het geven van trainingen aan 
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Hindoeïstische docenten. Ook krijgen ze vanuit de staat een budget om aan docenten aan een 
pasraman een salaris te kunnen geven.  
 
Parisada Hindu Dharma Indonesia  
Iedere officiële religie in Indonesisch heeft een organisatie voor haar aanhangers. Parisada is 
een organisatie voor de Hindoeïstische burgers van Indonesië. Parisada Hindu Dharma 
Indonesia heeft in het begin van de jaren zestig gezorgd dat het Hindoeïsme officieel werd 
herkend door de Indonesische staat in Bali onder de naam Agama Hindu Dharma Indonesia.
  
Sekolah Tinggi Hindu Dharma - STHD 
Dit is een Hindoeïstische universiteit in district Kecamatan Klaten Utara. Het curriculum van 
STHD wordt grotendeels bepaald door het ministerie van godsdienst. STHD biedt twee 
verschillende programma’s aan. Het eerste programma is educatie. Na het ontvangen van een 
diploma in educatie kunnen jongeren docent worden aan een pasraman of sekolah. Het tweede 
lesprogramma is communicatie. Met deze studierichting worden de Hindoeïstische jongeren 
verspreider van religie. Volgens de directeur van de school wordt deze richting vaak gevolgd 
door jongeren die ambiëren om ceremonie meester of priester te worden, omdat dit een basis 
geeft in de verschillende belangrijke thema’s van Agama Hindu Dharma Indonesia.  
 
Keluarga Mahasiswa Hindu Dharma – KMHD 
Deze landelijke organisatie is voor Hindoeïstische studenten. Keluarga betekent familie en 
Mahasiswa betekent student. KMHD heeft een kantoor in Universitas Gadjah Mada in 
Yogyakarta. KMHD organiseert activiteiten voor Hindoeïstische studenten, zoals een dag naar 
Prambanan tempel, een middag waar jongeren elkaar kunnen ontmoeten of een excursie naar 
Bali.  
 
Peradah Indonesia 
Dit is een landelijke organisatie voor Hindoeïstische jongeren die door het hele land verspreid 
zit. Het hoofdkantoor van Peradah zit in Jakarta. In 2011 is er ook een Peradah organisatie in 
Klaten opgericht, maar deze organisatie heeft nog niet veel aanhangers. De jongerenleider van 
Peradah in Klaten organiseert bijeenkomsten voor jongeren. 
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Hindu Permuda Indonesia 
Een organisatie voor Hindoeïstische jongeren in Indonesië. Ook zij organiseren bijeenkomsten 
voor Hindoeïstische jongeren. Toen in februari Prambanan tempel werd bedolven onder een 
laag as vanwege een vulkaanuitbarsting, organiseerde Hindu Permuda Indonesia een dag 
waarop de Hindoeïstische jongeren de tempel schoon gingen maken. 
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8 Bijlagen 
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Bijlage 1 Het aantal Hindoeïstische burgers in Centraal-Java 
Onderstaande foto heeft de Hindoeïstische Parisada leider Pak Nyoman van Centraal-Java aan 
mij laten zien.15 De rood gemarkeerde regels zijn gebieden waar geen pura is.  
  
Figuur 1: Een overzicht van het aantal Hindoeïstische burgers per district in Centraal-
Java 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
15 Deze cijfers stonden in een PowerPoint op een laptop. Ik heb aan Pak Nyoman gevraagd of ik er een foto van 
mocht maken. Hij gaf toestemming en ik heb toen deze foto gemaakt. 
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Bijlage 2  De topic lijsten voor de semi-gestructureerde interviews 
 
Topic lijst 1: De topic lijst voor vertegenwoordigers van Hindoeïstische organisaties 
De eerste topic lijst voor interviews met vertegenwoordigers van de Hindoeïstische 
organisaties Parisada Hindu Dharma Indonesia en Bimas Hindu. Deze topic lijst bestond uit 
de onderstaande onderwerpen. Alle onderwerpen heb ik in het veld opgedeeld in sub-
onderwerpen, zodat verschillende aspecten van het onderwerp aan bod kwamen in het 
interview. In ieder interview met een vertegenwoordiger van een Hindoeïstische organisatie 
formuleerde ik een vraag uit deze onderwerpen. De vraag die ik hierbij formuleerde was 
afhankelijk van de situatie.  
 
De organisatie 
De agenda van de Hindoeïstische organisatie. 
De activiteiten voor Hindoeïstische jongeren vanuit de organisatie. 
Relatie met andere Hindoeïstische organisaties. 
Relatie met Hindoeïstische docenten. 
De relatie met de staat (financieel, sociaal, politiek). 
Uitbesteding van het budget. 
 
De vertegenwoordiger van de organisatie 
Reden voor keuze baan als vertegenwoordiger van organisatie. 
Reden van aanwezigheid bij Hindoeïstische rituelen. 
Ambitie voor vertegenwoordiger in organisatie. 
Verbeteringen voor de toekomst binnen de organisatie. 
 
De organisatie en Hindoeïstische jongeren 
Activiteiten van organisatie voor Hindoeïstische jongeren. 
Manieren waarop jongeren worden betrokken bij organisatie.  
Betrokkenheid van jongeren bij organisatie. 
Rol van organisatie in Hindoeïstisch onderwijs. 
Percentage van budget dat wordt uitbesteed aan Hindoeïstisch onderwijs (en hoe). 
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Topic lijst 2: De topic lijst voor Hindoeïstische jongeren 
De tweede topic lijst heb ik opgesteld voor het uitvoeren van interviews met Javaans 
Hindoeïstische jongeren en Hare Krishna jongeren. Deze topic lijst bevat enkele onderwerpen 
en sub-onderwerpen: 
 
Hindoeïstisch onderwijs 
Soort onderwijs (pasraman of STHD). 
Inhoud van lessen. 
Onderwerpen die niet in de lessen worden behandeld. 
 
De studenten van STHD16 
Reden voor volgen van religieus onderwijs. 
Baan na het behalen van diploma. 
Reden onvrede met huidig onderwijs. 
Verbeteringen voor religieus onderwijs. 
Droom voor toekomst religieus onderwijs. 
 
De jongeren uit de Hare Krishna pasraman17 
Reden voor volgen van religieus onderwijs in Hare Krishna pasraman.  
Hoe lang ga je al naar de Hare Krishna pasraman? 
 
De Hindoeïstische jongeren18 
Droom voor toekomst Hindoeïsme.  
Majapahit voorspelling. 
Wedergeboorte Hindoeïsme: hoe moet deze wedergeboorte worden waargemaakt?  
 
 
 
  
 
                                                          
16 Deze onderwerpen en sub-onderwerpen heb ik besproken in interviews met studenten aan Sekolah Tinggi 
Hindu Dharma, of STHD, in Klaten. 
17 Deze onderwerpen en sub-onderwerpen heb ik besproken in interviews met aanhangers van de Hare Krishna 
beweging in Yogyakarta. 
18 Deze onderwerpen en sub-onderwerpen heb ik besproken in interviews met Javaans Hindoeïstische jongeren.  
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Bijlage 3  De vier vragen methode  
In onderstaande figuren laat ik enkele voorbeelden zien van het resultaat van de vier vragen 
methode. De antwoorden zijn geschreven door Javaans Hindoeïstische jongeren uit de 
pasraman in Gantiwarno. De antwoorden zijn vertaald door mijn onderzoekspartner Mbak 
Advent. Zij heeft de antwoorden van de jongeren letterlijk vertaald. 
 
Figuur 1: Een voorbeeld van de eerste uitvoering van de vier vragen methode 
 
 
De vier vragen aan de Javaans Hindoeïstische jongeren:  
1. Wat is je naam? 
2. Waar woon je? 
3. Ben je lid van een Hindoeïstische organisatie? 
4. Wat betekent het Hindoeïsme voor je? 
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Figuur 2: Een voorbeeld van de eerste uitvoering van de vier vragen methode  
 
 
De vier vragen aan de Javaans Hindoeïstische jongeren:  
1. Wat is je naam? 
2. Waar woon je? 
3. Ben je lid van een Hindoeïstische organisatie? 
4. Wat betekent het Hindoeïsme voor je? 
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Figuur 3: Een voorbeeld van de tweede uitvoering van de vier vragen methode 
 
  
 
De vier vragen aan de Javaans Hindoeïstische jongeren19: 
1. Wat leer je in de pasraman? 
2. Waarom ga je naar lessen in de pasraman? 
3.  Helpen de lessen in de pasraman je om dichter bij god te komen? 
4.  Hoe verrijkt de pasraman jouw kennis over het Hindoeïsme?20 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
19 Sommige vragen bleken te moeilijk te zijn voor de Javaans Hindoeïstische jongeren, zoals vraag 4. Ondanks 
de moeilijkheidsgraad van de vraag, vind ik dat er toch interessante antwoorden vanuit de jongeren kwamen. 
20 Vraag 4 was een controlevraag op vraag 2. Door de controlevraag kreeg ik extra informatie over de lessen in 
de pasraman.  
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Figuur 4: Een voorbeeld van de tweede uitvoering van de vier vragen methode 
 
 
 
De vier vragen aan de Javaans Hindoeïstische jongeren21: 
1. Wat leer je in de pasraman? 
2. Waarom ga je naar lessen in de pasraman? 
3.  Helpen de lessen in de pasraman je om dichter bij god te komen? 
4.  Hoe verrijkt de pasraman jouw kennis over het Hindoeïsme?22 
 
 
 
 
                                                          
21 Sommige vragen bleken te moeilijk te zijn voor de Javaans Hindoeïstische jongeren, zoals vraag 4. Ondanks 
de moeilijkheidsgraad van de vraag, vind ik dat er toch interessante antwoorden vanuit de jongeren kwamen. 
22 Vraag 4 was een controlevraag op vraag 2. Door de controlevraag kreeg ik extra informatie over de lessen in 
de pasraman.  
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Figuur 5: Een voorbeeld van de derde uitvoering van de vier vragen methode  
 
 
 
De zes vragen aan de Javaans Hindoeïstische jongeren23:  
1. Heb je een favoriete god in het Hindoeïsme? Waarom is dit je favoriete god? 
2. Word je een betere Hindoe door naar de pasraman te gaan? Waarom? 
3. Leer je vaak gamelan bespelen in de lessen van de pasraman? 
4. Weet je wat de oud Javaanse liedjes betekenen?24 
5. Hoe vaak ga je naar een pura? Waarom ga je naar een pura? 
6. Met wie ga je naar een pura?  
 
 
 
 
                                                          
23 Tijdens mijn laatste bezoek aan de pasraman stelde ik niet vier maar zes vragen, omdat ik dieper in wilde gaan 
op de relatie naar een pasraman en een pura gaan.  
24 Tijdens de gamelan lessen wordt er ook gezongen in het oud Javaans. Volgens docenten aan Universitas 
Gadjah Mada kunnen veel Indonesiërs de taal niet meer spreken. 
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Figuur 6: Een derde voorbeeld van de uitvoering van de vier vragen methode 
 
  
 
De zes vragen aan de Javaans Hindoeïstische jongeren25:  
1. Heb je een favoriete god in het Hindoeïsme? Waarom is dit je favoriete god? 
2. Word je een betere Hindoe door naar de pasraman te gaan? Waarom? 
3. Leer je vaak gamelan bespelen in de lessen van de pasraman? 
4. Weet je wat de oud Javaanse liedjes betekenen?26 
5. Hoe vaak ga je naar een pura? Waarom ga je naar een pura? 
6. Met wie ga je naar een pura?  
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
25 Tijdens mijn laatste bezoek aan de pasraman stelde ik niet vier maar zes vragen, omdat ik dieper in wilde gaan 
op de relatie naar een pasraman en een pura gaan.  
26 Tijdens de gamelan lessen wordt er ook gezongen in het oud Javaans. Volgens docenten aan Universitas 
Gadjah Mada kunnen veel Indonesiërs de taal niet meer spreken. 
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